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प्रस्तावना 

महामनीषी श्री गोपीनाथ कविराज जी का सम्पूर्णानन्द संस्कृत विन्धविद्याख्य 

से सम्बन्ध सवंविदित ही है। अपनी सारस्वत-यात्रा इन्टोने इस विश्वविद्यालय के 
पूर्वरूप गवनमेन्ट संस्कृत काठेजसे ही प्रारम्भकी थी भौर पाश्चात्य विद्या के साथ- 
साथ भारतीय शाखो का अध्ययन उस समय के शाख्र-ममंज्ञ पण्डितो से उन्होने यहीं 
किया था। कालेज के प्रिसिपर श्री आथंर वेनिस ने इन्हे गहन अध्ययन की मोर 
यहीं प्रोत्साहित किया था ओर १९१४ ई० मे सरस्वती भवन पु्तकाख्य के भवन के 
निमित होने पर पुस्तकालयाध्यक्ष पद पर ये नियुक्त हुएथे। १९२४ ईण्मे डा 
 गङ्कानाथ ज्ञा के गवनंभेन्ट संस्कृत कालेज के प्राचायं पद से कायं-निवृत्त होने पर 
उनके स्थान पर श्री कविराज जी की नियुक्ति हुई ओौर इस पद पर १९३७ ई० तक्र 
वे निष्ठापूर्वंक कार्यं करते रहे । इस अवधि मे उन्होने सुनियोजित सूपसे दुलभ 
हस्तकिखित ग्रन्थों के प्रकारान तथा उनके अध्ययन-सम्बन्धी योजना को कार्यान्वित 
किया, जिसका प्रकाशन दो म्रन्थमालाओंके रूप में हुजा 1 प्रथम के अन्तगंत म्रन्थों के 


मूरुपाठ टेक्स्ट) ओर द्वितीय मे उनके आलोचनात्मक अध्ययन से सम्बन्धित 
(स्टडीज) सामग्री प्रकाशित हुई । 


१९३७ ई० मे इन्होने अपना कायंकाल पृणं होने क पूवं ह त्यागपत्र दे दिया । 
यद्यपि प्रान्तोय रिक्षा विभाग इसे स्वीकार करने हेतु तैयार नहींथा, परन्तु श्री 
कविराज जी के निरन्तर अनुरोध के कारण अन्तमे इसे स्वीकारदही करना पडा। 
सेवा-निवृत्त होने क पश्चात्‌ ये एकनिष्ठ भाव से स्वाध्याय, साधना एवं शोधा्थियों को 
मागं-दशेन करने के कायं मे सवंदा ही तत्पर रहे । 

बाद में विश्वविद्याङ्य के कुलाधिपति ओर उत्तर प्रदेश के राज्यपाल महामहिम 
श्री विश्वनाथ दास के व्यक्तिगत अनुरोध पर १९६५ ई० मे उन्होने यहां के योगतस्त्र 
विभाग के आचायं पद को स्वीकार किया ओर इस विभाग से सम्बद्ध शोधा्थियों तथा 
अध्यापकों का अध्ययन-सम्बन्धी पथ-निरदेशन कई वर्षो तक किया । संस्कृत वाङ्मय के 
प्रति की गयो सेवाभों को ध्यान मे रखते हुए विश्वविद्यालय की ओर से इन्हे सम्मानित 
'वाचस्पति' (डी°लिद्‌०) की उपाधि १९७६ ई० मे प्रदान की गयी । इस प्रकार इस 
संस्था के उन्नयन मे श्री कविराज जी का अत्यन्त महत्त्वपूणं योगदान रहा है । यह्‌ 
विश्वविद्यार्य प्रत्येक वषं इनके जन्म-दिवस पर "कविराज-जयन्ती' का भायोजन ` 
करता है, जिसमें कविराज जी द्वारा भालोचित विषयों पर म॒धंन्य विदानो के भाषण 
तथा व्याख्यान आदि होते हैँ । 

"दि प्रिन्सेज आफ वेल्स सरस्वती भवन स्टडीज" मे आंग्लभाषा मे प्रकारित 
न्याय तया वैशेषिकं वाङ्मय के इतिहास तथा वाङ्मय-मूची से सम्बन्धित ठेखों 
का संग्रह "दि हिष्टरी एण्ड बिन्ल्योग्राफी आफ न्थाय-वैरोषिक लिट्‌रेचर' शोषंक से 
कविराज-जयन्ती क शुभ अवसर पर विश्वविद्यालय से १९८२ ई० मे ही प्रकाशित हो 
गथा है । सम्प्रति इनके जन्म-शताब्दौ समारोहं के अवसर पर विश्वविद्याख्य "दि 
्रिन्सेज आफ वेल्स सरस्वतो भवन स्टडीज' म॑ आंग्लभाषा मे प्रकाशित धमं, द्श॑न 








( खे 
एवं साधना-विषयक उनके रों का संग्रह "नोट्स आन्‌ रिलिजन एण्ड फिलासफो' 
रीषंक से प्रस्तुत कर रहा है । साथ हौ विश्वविद्यालय को शोधपत्रिका सारस्वती सुषमा' 
का भी श्री गोपीनाथ कविराज स्मृति अङ्कु इस अवसर पर प्रकाशित हो रहा है, जिसमें 
शास्त्र-मरम॑ज्ञ विद्वानों द्वारा रचित शोध-निबन्ध अन्तर्हित द । साथ ही विश्वविद्यालय में 
ईस अवसर पर विद्रदु-गोष्ठियां भो आयोजित है | 


श्री कविराज जी ने धर्म, दशंन तथा साधना आदि विषयों से सम्बन्धित अनेक 
रेख हिन्दौ भाषामे भी च्लिथे, जो मुख्य रूप से गीता प्रेस, गोरखपुर, से प्रकाशित 
होनेवारी विश्रुत पत्रिका "कल्याणः तथा श्रीश्री भानन्दमयी संघ, वाराणसी, द्वारा 
प्रकारित प्रसिद्ध पत्रिका “आनन्दवार्ता' मे समय-समय पर प्रकारित हुए है । इन 
खलो को पद्ने प्र स्पष्ट-लूपसे ज्ञात होता है क्रि वे शास्त्रानूसार व्याख्यान-मात्र 
नहीं ह, भपितु उनमें एक साधक तथा तत्त्वदर्शी के तत्त्व-साक्नात्कार की स्वानुभूति भी 
भत्यस्षतया दृष्टिगोचर होती है । श्री गोपीनाथ कविराज जन्म-शताब्दौ समारोह 
समिति" के अनुरोध पर उपयुक्त पत्रिकाओं मेँ प्रकाशित उनके प्रातिनिधिक लेखों को 
हिन्दी पाठकों क लिएु अध्ययनसामग्री के रूप मे प्रस्तुत करने हेतु पिख्वविद्यालय 
ने संकल्प च्या; भौर उसी के फलस्वरूप एसे ठेखोंक्ा संग्रह 'कविराज-प्रतिभाः 
सीष॑क से श्री गोपीनाथ कविराज की शतवाधिक जयन्ती (७ सितम्बर, १९८७) के शुभ 
सकसर पर्‌ प्रस्तुत हो रहा है । यह्‌ विश्वविद्यालय के लिए अत्थन्त गौरव का विषय है । 


इनके इस रूप में प्रकाशन हेतु कल्याणः के सम्पादक, श्री राधेदयाम खेमका 
तथा श्रीश्री आनन्दमयो आश्रम, वाराणसो, के प्रबन्धक एवं 'आनन्दवार्ता' के कायं- 
कारो सम्पादक, श्री पानु ब्रह्मचारी, ने अपनी-अपनी अनुमति सहृषं प्रदान की है। 
एतदथं हुम उनके कृतज्ञ हैं । | 

ध्री कविराज जी के पौत्र श्री शशिशेखर कविराज ने इस सङ्कुलन को तिदव- 
विद्याख्य द्वारा प्रकारित करने की सहृषं सहमति एवं अनुमति प्रदानकीदहै। इसके 
किए विक्वविद्यालय उनका अत्यन्त आभारी है तथा कृतज्ञता व्यक्त करता है | 


इसकं सम्पादकं भ्रो° र्ष्मीनारायण तिवारी, अध्यक्ष, पालि एवं थेरवाद 
विभाग, संकाथाध्यक्ष, श्रमण-विद्या संकाय एवं पुस्तकाध्यक्ष, सरस्वती भवन पृस्त- 
काल्य, ने हमारे अनुरोध पर अत्यन्त अल्प समय मे इसको सम्पादित कर मुद्रित 
कराने मेँ अथक परिश्रम किया है । एतदथं उन्हें अनेकशः धन्यवाद । प्रकाशनाधिकारी 
डा० हरिश्चन्द्रमणि त्रिपाठी ने इसके मुद्रण-प्रबन्ध की व्यवस्था को है। वे भी धन्य 
वादाहुं हँ । 

साथ दही रत्ना प्रेस, वाराणसी, के व्यवस्थापक, श्री विपुर शङ्कुर पण्ड्या तथा 
इस प्रेस के अन्य कमंचारीगण ने बहुत ही कम समय में इसे मुद्रित कर इस कायं को पूणं 
कराने मे जो अपना योगदान दिया हे उसके किए मै उन्हे साधुवाद प्रदान करता हूं | 


कुरुपति-निवास 


वि० वेङ्टाचलम्‌ 
४ सितम्बर, १९८७ 
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धर्म का सनातन आदर्शं 


प्रवुत्ति भौर निवृत्ति धमं का स्वरूप 


निज्ञासु-एेतिहासिक्र युग के प्रारम्भ से ही सभ्य जगत्‌ मे धमं के सम्बन्ध मे नाना 
प्रकार के विचार ओर वितकौ चेमा रहै है। कौन-सा धमं सत्य है ओर कोन-सा 
मिथ्या, इस प्रन को ठेकर जगत्‌ मे कितने भिन्न-भिन्न मत प्रवतित हुए है सो कहा नहीं 
जा सक्ता । परन्तु अब भी यथाथं त्व के सम्बन्धमे समाधान हो गयाहौ, एेसा 
प्रतीत नहीं होता। शास्र ने भी कहा है--"घमंस्य तत्तवं निहितं गुहायाम्‌" अर्थात्‌ धमं का 
रहस्य अत्यन्त गुह्य पदाथं है । वह्‌ सबके लिए सहज ही बोधगम्य नहीं है । अब मेरा 
प्रन यह है कि यथाथं धमं क्या है भौर किस प्रकार से उसकी उपरुन्धि होती है । नाना 
प्रकार के मतों की आलोचना मेँ पड़कर तत्त्वजिज्ञासु का हदय विह्वल हो उठता है 
इसीकिए मेँ आपसे पूछ रहा हं । कृपापूवंक आप धमं का यथाथं तत्तव यथासम्भव सरल 
भाषामे मुञ्ञे सम्चा दे । 


वक्ता--वत्स, तुम्हारे प्रशन को सुनकर प्रसन्नता हुई । म यथाशक्ति इस विषय में 
तुम्हारे साथ आलोचना कर्ंगा । परन्तु आलोचना करने से पूवं मेँ यह्‌ जानना चाहता 
हं कि यह्‌ तुम्हारे हृदय की यथाथं जिज्ञासा हैया नहीं? मेँदेखरहाहूं कि तुम अभो 
तक धमं-तत्तव-सम्बन्धी यथाथं जिज्ञासा की स्थिति पर नहीं पहुचे हो । तुम्हारी जिज्ञासा के 
कुर अंश मे उत्सुकता कारण है गौर कछ अंश मे हुदय की स्वाभाविक स्फतिहै। जो 
कु भी हो, में तुम्हारी जिज्ञासा के अनुसार उत्तर देने की चेष्ठा करूंगा । अवश्य ही, 
अभी मे धमं के गढ़ तत्त्वों को केकर विशेष आलोचना नहीं करगा । यदि निष्कपट ओर 
सरल भाव से तुम इस आलोचना का अनुसरण करते रहोगे, तो एक दिन तुम्हारे हूदय में 
वास्तविक जिज्ञासा अवदय ही उत्पन्न हो जायगी, ओर तब उसके समाधान के लिणए्‌ 
तुम्हें किसी भिन्न उपदेष्टा के पास जाने की आव्यकता नहीं होगी । तुम्हारे अन्तरसे ही 

तयामी गुरु समस्त संशयो का समाधान कर ठेगे । 


जिज्ञासु-समन्च मे नहीं आता कि मेरे प्रदन को आप यथाथं प्रन क्यों नहीं मान 
रहे ह 2 बहुत से म्रन्थों को पठकर ओर भिन्न-भिच्न सम्प्रदायो के पृथक्‌-पृथक्‌ मतो पर 
विचार कर मै उन सबका परस्पर समन्वय नहीं कर सका, इसी से में संशयग्रस्त हो गया 
भौर उसी संरय से चित्त मे धमं-सम्बन्धी इस प्रदन की उत्पत्ति हुई । इसमे तनिक भी 
अस्वाभाविकता नहीं है । 


१. यह ञेख प्ररनोत्तर रूप में प्रस्तुत है । 


| 
| 
| 





प कविराज-प्रतिभा 


वक्ता- तुम्हारा कथन ठीक है | परन्तु याद रक्खो, जीवन-कषेत्र मे यथार्थं संहाय 
की उत्पत्ति इस तरह नहीं हज करती । बहुत से शास्त्रों को पठृकर अथवा सुनकर 
उनका समन्वय न कर सकने के कारण जो प्रदन उत्पन्न होते हैँ वे यथार्थं प्रशन नहीं है- 
उनका प्राणों के साथ कोई भी सम्बन्ध नहीं है । शास््ोय विचार-सभामें पूवेपक्ष की 
स्थापना केरने के किए उन प्रदनों की यथेष्ट उपयोगिता हो सकती है, परन्तु उनको यथाथं 
भर्न नहीं कहा जा सकता । जो अपनी अनुभूति के राज्य से बाहर की वस्तु है, उसके 
सम्बन्ध मे संशय का क्रोई अवकाश ही नहीं है । ज्यो-ज्यों मनुष्य अनुभव के राज्य में भगे 
बदृतादहै, त्योंही त्यों यथाथं संशय की सम्भावना भी बदृती जातीदहै। जो किसी 
अतीन्द्रिय पदाथं को देख ही नहीं सकते, अथवा जिनको उसके सम्बन्धं कु भी प्रत्यक्ष 
ज्ञान नहीं है, उनके चित्त मे उस पदाथं या विदोष धमं के सम्बन्ध मे कोई प्रन ही नहीं 
उठ सकता । उसर्ता है तो वहु अस्वाभाविक ही समन्ञा जाता है। कठोर ओर अनन्त 
जीवन के पथ पर चलते-चरते जो अभिज्ञता प्राप्त होती है, उसके भलीभांति संक्लोधित न 


होने पर जो एक प्रकार का हन्द उपस्थित होता है, जिसकी निवृत्ति हृए बिना जीवनकी 


गति रकं जाती है--वहौ यथाथं प्रन है | 


धम-सम्बन्धी तुम्हारी जिज्ञासा यथाथं न होने पर भी आंशिक भाव से सत्य है 
भौर सरु हृदय में .उटी हुई है, अतएव इस सम्बन्ध मे मै तुम्हारे धु यथाराक्ति 
भकोचना करने को तैयार हूं । परन्तु इससे पहले एक बात के कए तुम्हं सावधान कर 
देना चाहता हूँ । मेरे कहने से तुम कहीं यह न समन्च बैठना कि मै जो कुछ कहता है, 
वही चरम अथवा एकमात्र सत्य है, या उसमें भ्रम का कहीं ठेर भी नहींहै। मैः यह्‌ 
दावा नहीं करता भौर मेरा विश्वास है कि कोद भी एसा दावा नहीं कर सकता । 
परन्तु यह्‌ विश्वास रखना कि, मेँ जो कुछ कहता हँ वह्‌ अमूलक नहीं है । 


जीवन के मागं पर जितना ही अग्रसर हमा जातादहै, अनुभव की मात्रा ओर 
प्रकारा क्रमशः उतना हो बढता जाता है" एवं वहु अधिकतर गम्भीर भाव धारण करता 
है । वस्तुतः आत्मिक अनुभूति का अधिकांश तो भाषा द्वारा प्रकट ही नहीं किया जा 
सकता ओौर्‌ जितना अंश प्रकट करने योग्य प्रतीत होता है, उतना भी यथायं रूप में 
भ्कट नही हो पाता । कारण, जो विशुद्ध बोध का विषय है, उसे चिन्तन के क्षेत्र मे भौर 


वाकथरूप मे उतारते ही उसकी विशुद्धि नष्ट हो जाती है--एवं कु अंश मे वह्‌ मलिन हो 
जातादहे। 


जिज्ञासु --अवब धमं के सम्बन्ध में कुच कहिये । हम छोग अपने चारों ओर धमं का 
जो रूप देखते है, क्या वही धमं का तात््विकसरूपहै ? यदि एसा ही है, तो नाना देशों 
भौर नाना. कालोमेध मं के सम्बन्ध मे इतने विभिन्न सिद्धान्त क्यों उत्पन्न होते है ? 


वक्ता--वत्स, धमं का तात्विक रूप एक होने पर भी उसके व्यावहारिक रूप 
नाना प्रकार के है, इसमें कोई सन्देह नहीं । देश, काल ओर जागतिक धटना-वैचिश्य से 
धमं के तात्त्विक रूप म तनिक भो परिवत॑न नहीं होता--यही उसका अन्तरङ्ख॑या 
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स्वरूप है । पर, जो धमं का बहिरद्घ है वह्‌ देदा-कालादि के भेद से व्यवहार-क्षेतर मे भिन्न- 
भिन्न हए बिना नहीं रह्‌ सकता । परन्तु जो धमं के रहस्य को जानते है, वे इस बाहरी 
रूप की विचित्रता मे भी उसके शाश्वत नित्यरूप को देख पाते हैँ । कारण, वे जानते हैँ कि 
जिसको बाह्य रूप बतलाया जाता है वहु अन्तनिहित भाव काही बहिःप्रकाश मात्रहै। 
गभं में यदि वास्तविक सत्ता हो, तो बाह्य रूप के आश्रय से भी उस सत्ता की उपकल्धि 


अवदय ही हो जायगी । बाहर का आवरण अन्दर के जीवित प्रवाह को रोककर नहीं 
रख सकता । 


जिज्ञायु--आपके कथन से यह्‌ समञ्चं मे आया कि यथाथं धमं एक होने पर भी 
उसके बाह्य रूप नाना प्रकार कं हो सकते हँ । अतएव किसी भी बाह्य रूप का विरलेषण 
करने पर उसके अन्दर से धमं का सनातन तत्व प्रकट हो जायगा । यदि यही सत्यहैतो 
फिर बाह्य धर्मो मे उत्कषं ओर अपकषं के विचार का कोई स्थान ही नहीं रह्‌ जाता है । 


वक्ता- नहीं, एसा नहीं हो सकता । उत्कषं भौर अपकषं का अथवा बड़े ओर 
छोटे का विचार बाहर ही बाहर रहता है, अन्तर में प्रवेश करने पर यह्‌ विचार नहीं 
रहता । अतएव जब तक बाह्य भाव है, तब<तक धमं के वास्तविक तत्तव को कोई जान 
नहीं सकता ओर इसक्िए, तब तक उत्कषं ओर अपकषं को मानना ही होगा । आत्मा 
सवत्र ओर सर्वदा अखण्ड एवं अद्ेत होने पर भी जैसे सब जीदों को एक-सा नहीं कहा 
जा सकता,वेसे ही, ध्म का मूल-तत्त्व सवत्र एक होने प्र भी बाह्य दृष्टि से सब धर्मो को 
समान नहीं कहा जा सकता । बिम्ब एक होने पर भी दपंण की आपेक्षिक स्वच्छता 
आदि कारणों से जैसे प्रतिबिम्ब मे नाना प्रकार के भेद स्वाभाविक होतेह, वसे ही सार 
धमं एक होने पर भी बाह्य धमं मे उक्छृष्ट भौर अपछ्ृष्ट का विचार उठे बिना नहीं रह्‌ 
सकता । 


जिक्ञापु--जब सभी धमं एक ही मूल-धमके विकास दै, तब उनके पारस्परिक 
भेद का नियमन किस प्रकार हो सकता है ? 


वक्ता-धमं मूलतः एक होनेपर भी सवं क्षेत्रों म उसके पूणेरूप का प्रकाश नहीं 
हो सकता । निस आधार मं जितना सामथ्यं है उसमे उतना ही प्रकाश हो सकता है, 
अधिक नहीं । व्यक्तिगत भौर जातिगत भाव से भौ मनुष्य मे यथेष्ट मेद देखने मे जाता 
है । जो मनुष्य जितना ही अधिकं योग्यतासम्पन्न होगा, वह्‌ धमं के वास्तविक तत्तव को 
उतने ही गम्भीर ओौर विशिष्ट रूप मे उपलब्ध कर सकेगा। यहौ बात जाति के सम्बन्ध मं 
है। यह्‌ समश्च केनेपर, विभिन्न देशों मे विभिन्न प्रकार के धर्मा की उत्पत्ति कों हद,इसका 
रहस कृछ-कुछ समञ्च मेँ आ जायगा । कालभेद से जो धमं म भेद होता है उसका भो 
यही कारण है । इसीलिए बारक, युवक, प्री ओौर वृद्ध के धमं परस्पर पृथकपृथक्‌ 
होते है, ओर इसीलिए सत्यादि चारो युगो के रिय ऋषियों ने एक ही प्रकारके घम का 
अनुशासन नहीं किया । 





६ कविराज-प्रतिर्भा 


जिज्ञासु--भापके कथन से तो धमं का तत्तव क्रमशः जटिल हुआ चला जा रहां 

है । देशकाल-मेद ओौर अन्यान्य कारणों से यदि धमम॑मे भेद होना अनिवायंदै, तो 

| सूष्ष्मदृष्टि से देश ओर काल के किचित्‌ परिवतंन के साथ ही धमं का आदशं ओर आचरण 

भो बदलना ही चाहिये । एेसी मवस्था में शास्तरद्वारा धमं का निर्णय किस प्रकार हो 

सकता है? कारण, शास्त्र में प्रत्येक उपदेश्च साधारण भावसे ही दिया जाता है । प्रत्येक 

व्यक्ति के प्रतिमुहृत्तं के धमं के देशगत भौर अवस्थागत पा्थ॑क्य की ओर दृष्टि रखकर 

शास्त के वारा कदापि निणेय नहीं हो सकता । यदि यही सत्य है तो क्या शास्त्र को 
मिथ्या कहा जाय ? 





वक्ता--राख मिथ्याक्यों होनेख्गा? हँ, तुम लोग जिसे शाश्च कृते हो, 
वह्‌ यथाथं शाख नहीं है--यह यथाथं शाख का केवल बाह्य परिच्छिन्न प्रकाश है । 
जब.तक ज्ञानचक्षु नहीं खुल जते, प्रकृति कै अन्दर प्रविष्ट नहीं हुमा जाता- सारांश 
यह्‌ कि जब तक वेद या शब्द-ब्रह्म का साक्षात्कार नहीं हो जाता, तब तक शाख-वाणी 
को कंसे समज्ञा जा सकता है ? अनन्तं चिदाकाश से जिस बोधरूप वाणी का उद्गम 
होता है, वही शा है । एेसी वाणी किसी शरीरधारी दिव्यमूत्ति की वाणी हो सकती 
है; अशरीरी की आकाशवाणी हौ सकती है; हृदय से उठी हुई भाववाणी हो सक्ती है; 
अथवा गुरु-स्थान से निकली हुई आज्ञास्वरूप ज्ञानरूपा दिग्यवाणो हो सक्ती है । कोई 
भो वाणी हो, वह्‌ मूरुतः एक प्रज्ञास्वरूपा वाणी ही है, दूसरी नहीं । 


जिन्ञासु-शाखत्व के सम्बन्ध मे इस समय मं कुछ भी नहीं पूछता । केवल 
एक बात जानना चाहता हूं । आपने जिसको नित्य शाख कहा है, उसमे गौर हमारे 
प्रचलित शाखमें क्या कोईमेदहै? यदिहैतो वहुकैसाहै? 


| वक्ता- संक्षेप मे तुम्हारी इस बात का उत्तरम तुम्हें पहर ही दे चुका ह्‌ । 
फिर भी, तुम्हारे इस विशेष प्रदन के उत्तर मे यह्‌ कहा जा सक्ताहै कि दोनों मे भेद 
| हे गैर नहींभीदहै। शली धमंका प्रकाशक है। धमंकेनित्यरूपकाज्ञान तो 
| नित्यजञास््रसे ही हौ सकता है । हमारे प्रचछित लाञ्चसे हम केवल व्यावहारिक धमं 
| कारूप्‌ जान सक्ते हँ । धमं का सावभौम तत्तव जानने के लिये बुद्ध-गुहा मे प्रवेश 
करना पड़ता हे, वह्‌ ग्रन्थ-पाठ से जानने का विषय नहीं है । प्रत्येक मनुष्य के लिये 
देश ओर अवस्था-गत अधिकार-मूलक धर्म का निर्देश व्यावहारिक शाख में नहीं मिल 
सकता । 

















॥ जिज्ञासु--तो क्या आपका यह अभिप्राय है कि कत्तंव्याकर्तव्य के यथां 
य के लिये ग्रन्थ-पाठ यथेष्ट नहीं है ? 


वक्ता--अधिकार भौर अवस्था के मेद के अनुसार कौन सा कमं उचित है ओर 
कौन-सा अनुचित, इसका निणंय केवल साधारण उपदे की भालोचना से नहीं किया 
अ सकता | जब तकं अन्तःकरण जाग्रत नहीं होता, तब तक हृदय मे गुरूरक्ति की 
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जागति नहीं होती, त्र तक कत्तव्य का निर्णय अश्रान्त हो ही नहीं सकता । वकेदरूपी 
नित्य गुरु क हुदय मे जाग्रत हए बिना कमं-पथ प॑र अग्रसर होना सम्भव नहीं है । 


“सतां हि सन्देहपदेषु वस्तुषु प्रमाणमन्तःकरणप्रवृत्तयः' 


यहु बात बिलकुल सत्य है । इसक्रा तात्पयं यह हैकिजोसत्‌ है, साधुर, 
रुदढधचित्त हँ ओौर मोहनिद्रा से जागकर जिन्होने सत्य वस्तु की ओर देखना भारम्भ कर 
दिया है, उनको ग्रन्थ पटृकर अथवा फिसी से उपदेश सुनकर सन्दिग्ध विषय का सन्देह 
दूर करना नहीं पडता । उनका ज्ञानोज्ज्वरु चित्त ही संशय का उच्छेद कर उनके 
हदय मे विश्वास का बीज बो देता है। शुद्धचित्त पुरुष की स्वाभाविक प्रवृत्ति कभी 
अनुचित अथवा निषिद्ध विषय की भोर हो ही नहीं सकती। इसी से समञ्ञ ठेना 
चाहिये कि साधारण जीव के लि धमं के गृढु त्व को जानं लेना कितनी दूर की 
वातदहै। दुसरे को धमं का उपदेश करना तो दूर रहा, निज में ही कमे-पथ पर चलने 
के लिये घमं के जितने प्रत्यक्ष ज्ञान की आवरदयकता है, उतना भी सहज मे नीं मिल 
सकता । सारांश यह्‌ कि, बाह्य शास्लीय ज्ञान यथार्थं शाख्ज-ज्ञान नहीं है । 


जिनज्ञासु--आपने जो कु कहा, इससे यह समज्च में आता है किं विषय अत्यन्त 
कठिन होने पर भ इसे जानना ही चाहिए, क्योंकि धमं का तत्तव जाने बिना मनुष्य के 
पशुत्व-नाश होने का दूसरा कोई मागं ही नहीं है । एकमात्र धमं ने ही मनुष्य को दूसरे 
पशुओं से अरग करक मनुष्य पद के योग्य बनाया है । धमं को उन्नति से व्यक्तिगत जौर 
जातिगत रूप मे मनुष्य कौ उन्नति होती है ओर धमं के लोपहोने पर मनुष्य क्रमशः 
पुनः पाशव रूप मे उतर आता है । | 


वक्ता--वत्स, वास्तव में ही धमं की उन्नति ओर विशुद्धि से मनुष्य की सब 
प्रकार की उन्नति होती है । "धर्मः सर्वेषां भूतानां मधु--घम-रूप कल्पवृक्ष का आशय 
ठे छेने पर मनुष्य की कोई भी इच्छा मपुणं नहीं रह सकती । मनुष्य सब विषयों मे 
परमानन्द प्राप्त कर कृतार्थ हो सकता हे । | 

जिज्ञाघु-ये सब बातें तो हुई । अब प्रस्तावित विषय मेँ मेरे सन्देह को दूर 
करके मुञ्ञे कृतार्थ करे । | 


वक्ता-- वत्स, मै कहता ह, तुम चित्त लगा कर सुनो । आलोचना के लिय धमं- 
तत्व को दो भागोंमें बांँटल्नेसे सुभीता होगा । धमं का एक नित्य ओर अवरिनवर 
रूप है, जिसका कुख-कुछ माभास मँ तुम्हे पहर बातों ही बातों मे करा चुका हँ । उसके 
सम्बन्ध मे पीछे आलोचना करूंगा । परन्तु धमं का एक रूप ओर है, जो व्यावहारिक 
होने के कारण अनित्य होने पर भी स्वाभाविक है । चिरस्थायी न होने पर भी प्रथमतः 
इसकी आवदयकता है । यह अनित्य प्राकृतिक घमं प्रवृत्ति ओर निवृत्ति-भेदसे दो 
प्रकार काहै। अवश्य हो यहाँ मेँ पुर्षकार-मूलक कृतिम धमं की बातें नहीं कहु 


रहा हू । 
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निनज्ञासु--आपने जो प्रवृत्ति को धमं का एक अंग बताया, यहं बात टेक 
समस् में नहीं आयी, वोर प्रवृत्ति तो वासतनामकिन जीव के लि स्वाभाविक है । यदि 
इसको .धमं के अन्तगंत माना जाय तो फिर अधमं का क्या लक्षण किया. जायगा ? मँ 
तो समन्ता हं कि प्रवृत्ति का निरोध किये बिना धमं-जीवन की सुचना ही नहींहो 
सकती । फिर आप निवृत्ति-धमं के अतिरिक्त एक नित्य धमं भौर बताते ह, यह बात 
भी ठीक समश्च मे नहीं आयी । निवृत्ति के फलस्वरूप जीव _ भनन्त कालं के लियि 
शान्तिदेवी की गोद मे जा पटंवता है -फिर उसके खयि धमं की कौन सी बात शेष रह्‌ 
जाती है| 


वक्ता--वत्स, तुम्हारे दूसरे संशय का समाधान मँ अभी नहीं करूंगा । कारण, 
नित्यधमं की आलोचना के प्रसंग म यह बात समञ्नाने से तुम्हे समञ्चन मे विरोष 
सुविधा होगी । तुम्हारे पहले प्रन का उत्तर यह है कि, प्रवृत्ति होनेसे ही अधमं 
होगा", एेसी कोई बात नहीं है । प्रवृत्तिरेषा भूतानां निवृत्तिस्तु महाफला", यह बात 
सत्य अवद्य है, परन्तु इतना याद अवद्य रखना चाहिए कि प्रवृत्ति कौ समाप्ति न 
होने तक निवृत्ति का उदय होने की कोई भी आशा नहीं है । तुमने जो व्यावहारिक 
दृष्टि से निवृत्ति को ही उत्तम कहा, इस बत को मँ भी मानता हूं । परन्तु बात यह 
है कि प्रवृत्ति का दमन करके अथवा बरपूवंक उसे रोककर निवृत्ति की स्थापना नहीं 
की जा सकती । कारण, शकृति यान्ति भूतानि निग्रहः किं करिष्यति ?” जिन उपादानं 
से जीव का जीवत्व है--अवर्य ही यहा मँ बद्ध जीव के विषयमे ही छ कह रहा है-- 
वे स्वभाव से ही बहिर्मुख है । जब तक यह बहिमुखी 9 शान्त नहीं होगी, तब तक 
निवृत्ति की आशा करना क्या दुराशा नहीं है ? अन्तर मे जो भोगाकांक्षा विद्यमान 
है, उस आकांक्षा को तृप्त न कर यदि उसे अभिभूत करनेकी चेष्टाकौ जायगी, तो 
क्या वहु चेष्टा कभी सफल हो सकती है ? विरोधी प्रबल शक्तिके द्वारा कुछ समय 
के स्यि वह्‌ अभिभूत हौ सकती है, परन्तु अवसर मिलते ही वहु दूने वेग से पुनः जाग्रत्‌ 
हो उदेगी। कारण, जिस बाह्य शक्ति के प्रयोग से उस आकाक्षाको अभिभत 
किया जाता है, वह शक्ति चाहे कितनी ही प्रबल हौ, एक दिन उसका क्षय अवदयम्भावौ 
है । अतएव उस दिन अतृप्त वासना का पूनः उदय होना निश्चित है । 


जिज्ञामु-तब क्या भप संयम की कोई भी साथंकता नहीं मानते ? यदि 
प्रवृत्ति के निरोध की कोरर आवश्यकता हीन हो तो फिर मनुष्य के आध्यात्मिक 
जीवन में निवृत्ति की भी आवदयकता कंसे समञ्ली जा सकती है ? निवृत्ति का प्रवृत्ति 
से विरोध है । अतएव प्रवृत्ति की सार्थकता स्वीकार करते ही प्रकारान्तरसे निवृत्ति 
को उपयोगिता कुछ अंशम कमहो ही जाती है| 


वक्ता--वत्स, तुम मेरी बात को अभी समन्ल नहीं सके । निवृत्ति को अनु- 
पयोगी बतलाना तो दूर रहा, मेँ तो उसका प्राधान्य ही मानता ह । वस्तुतः निवृत्ति 
के विना धम॑मागं के पुरे सोपान पर भी पैर नहीं रखा जा सकता । परन्तु अभिप्राय 
यह्‌ है कि केवल निवृत्ति-निवृत्ति चिल्लाने से ही तो हृदयस्थ चिर-सच्चित वासना की 
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जड़ नहीं उखड़ सकती । सषि के सभी पदाथ विषम-भावापन्न हँ; जब तक साम्यभाव 
नहीं आता, तब तक सृष्टि-चक्र से बाहर निके की आशा अलीक आकारा-कुसुम- 
मात्र है । ऋणशोध किये बिना जैसे छुटकारा नहीं मिक्ता, उसी प्रकार अतुप्त वासना 
को ठेकर संसार-सागर से तरा नहीं जा सकता । वासना की निवृत्ति हुए बिना मुक्ति 
की चेष्टा वृथा श्वममाच्र है । अब बात यह है कि वासनाकी तृप्तिया भोगसे वासना 
की निवृत्ति सम्भव है या नहीं। इसी पर विचार करना है । यह सभी जानते हँ करि 
प्यास लगने पर जल पीना पड़ता है ओर जक पीने से पिपासा की निवृत्ति हो जाती 
है । परन्तु वह निवृत्ति क्या वास्तविक निवृत्ति है ? अव्य ही नहीं है । यदि होती तो 
कालान्तर मे पुनः पिपासा क्यों गती ? अतएव यह मानना पडता है कि सामयिक 
जलपान द्वारा पिपासा की सामयिक निवृत्ति होने पर भी उसका एेकान्तिक उपरम नहीं 
होता । हमारे उपादान के अन्दर अभाव का एक एेसा खरोत है, जिसको किसौ भी 
वस्तु के द्वारा हम सदा के किए निवृत्त नहीं कर सकते । यदि उपादानगत इस अभाव 
को हम उपादान से निकार दे सर्के, तो फिर कभी अभावके बोधकी सम्भावना ही 
नहीं है । परन्तु यहाँ अभाव-बोध को हटाने के साथनही-साथ बोध-भाव तक का रोप 
हो जायगा; क्योकि बोधभाव को जाग्रत्‌ रखने के लिये उसके एक अवलम्बन की 
नितान्त आवश्यकता है । पक्षान्तर मे, उपादान-स्थित उस अभाव को न हटाकर यदि 
उसके उपयुक्त किसी भाव-वस्तु कौ उसके साथ योजना कर दो जाय, तो वह अभाव- 
बोध तुपि के भानन्दरूप से उज्ञ्वल होकर जाग _उठता है । प्रतिक्षण नाना श्पोंसे 
जो अभाव का.आविर्भाव हो रहा दै वहु उस मौक्िकि एक ही अभाव की अभिव्यक्ति 
है । अतएव यदि क्रिस कौशल से उस मूर अभाव को जान लिया जाय ओर उसकी 
त्ति क किए सम्यक्‌ उपाय से काम लिया जाय, तो वह्‌ अभाव ओर उसके निवृत्त 
करते का उपाय दोनों परस्पर मिलकर एकं एेसे अनिवंचनीय आनन्द का विकास कर 
देशं, जिससे फिर अभावबोध की जागृति के किए कोई अवकाश ही नहीं रह जायगा । 


जिज्ञाघु-एेसा भी कभी हो सक्ता है? संसार मेएेसी साध्य वस्तु कौन-सी 
है, जिसके द्वारा अभावबोध या आकांक्षा सदा के लिए निवृत्त हो सकती हो ? मान 
लीजिए, मुने प्यास कगी-रमैने जर पीया, प्यास निवृत्त हो गयी । परन्तु वहु निवृत्ति 
अन्तिम निवृत्ति नहीं है । कारण, फिर प्यास रगेगी, फिर जर पीना पडेगा । काल- 
प्रवाह से पिपासा ओौर जलपान की पुनः पुनः एक के बाद एकं की आवृत्ति होती 
रहेगी । बार-बार जल पीना पडता है, इस कष्ट से बचने के व्यि एकही बार सारा 
जल नहीं पीया जा सकता । कारण, जितनी प्यास है, उससे अधिक पोने की शक्तिही 
नहीं है । इसीलिए, भापने जो कुछ कहा, मै उसे अच्छी तरह हृदयंगम नहीं कर सका । 


वक्ता--तुम्हारे न समक्षे का कारण मँ जानता हं । जगत्‌ के भीतरी रहस्य 
को मभी तुम नहीं जानते हो, इसी से तुम्हारा संशय नहीं मिटता । परन्तु इस एक 
बात पर थोडा-सा विचार करने पर तुम सत्यका किचित्‌ आभासपा सकते हो। 
देखो, जन प्यास से व्याकुल होकर हुम जल पीते है, तब वस्तुतः सम्पूणं जल हमारा 
ग 
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ग्राह्य नहीं होता, जल का जो सार है-एक शब्द मेँ जिसे “रस कहा जा सकता है, 
हमारे लिये कही उपादेय होता है । बहुत-से जर मे भी एक क्षुद्र कण से अधिक रस 
करा मिलना निश्चित नहीं है । परन्तु.कणमात्र होने पर भी उसमें एेसी असाधारण शक्ति 
है कि वह दीधंकाल-पयंन्त पिपासा को निवृत्त करके शान्तिदान कर सकता ह । पिपासा 
मभ्निकाधमं है; देहम भग्निकीक्रिया होनेके कारण ही पिपासा का आविर्भाव 
होता है । इसी प्रकार रस सोम का धमं है। इस अग्निको शान्त करनेके लिए इस 
सोमबिन्दु के अतिरिक्त संसार मे अन्य कोई भी उपाय नहींहै। अक्दय ही यहां 
भस जगतः हम एक ही दिशा को लेकर आलोचना कर रहे ह । परन्तु सभी दिशां मे 
इसी प्रकार समञ्लना होगा । जीव के हृदय म जो भोगाकांक्षा है, वस्तुतः वह॒ अग्नि 
का ही विकास-मात्र है, यद्यपि वह भाधार-भेद के कारण नाना प्रकार से प्रकट होती 
है । भोग्यरूप सोम या अमृत का बिन्दु अपंण किये बिना इस भाकांक्षा की निवृत्ति 
नहीं हो सकती-यह्‌ अग्नि साम्यभाव को पराप्त नहीं कर सकती । 


जिज्ञाघु-शाख कहता है- | 
न जातु कामः कामानामुपभोगेन शाम्यति | 
हविषा कृष्णवर्त्मेव भूय॒ एवाभिवद्धेते ॥ 


| काम्य वस्तु के भोग से कामना की शान्ति नही होती । अग्निम घी डालने से 
जेसे अग्नि बढती है, वैसे ही काम्य वस्तु की प्राति ओर उपभोग से कामनाका हास 
न होकर उसकी उर्टी वृद्धि होती है । यदि यह्‌ सत्य है, तो आपके सिद्धान्त के साथ 
इसका सामञ्ञस्य काँ होता है, यह बात समनज्न मेँ नहीं आती । कारण, आप कहते 
हं किसोम के मम्बन्धसे ही अग्निक सान्ति होतो है; ओर मँ देखता हुं तथा मु 
मालूम होता है कि गीतामें भी यही कहा गया दहै कि, भोग्य वस्तुके सम्बन्धसे भोग 
की वुद्धि होती है" । मै बहुत ही स्थूलबुद्धि हँ, अतएव अनुग्रह करके मुस्े ओर भी स्पष्ट 
रूप से समञ्ाइए । 


वक्ता--काम्य वस्तु के उपभोग से कामना की शान्ति नहीं होती, वरन्‌ वृद्धि 
होती है, तुम्हारा यह कथन भव्य हौ ठीक है । क्योंकि विशुद्ध भोग्य वस्तु न मिलने 
के कारण भोगाकाल्ला तृप्त नहीं होती । जगत्‌ में जितनी भी भोग्य वस्तुएं देखने में 
ञातीर्है, वे सभी मिश्र है| सभी भोग्य वस्तुओं में सोम॒ अथवा भमृत भी है, परन्तु 
उसके साथ ही आगन्तुक मल इतने अधिक परिमाण में है किं उससे पुथक्‌ करके 
सोमकला को ग्रहण नहीं किया जा सकता इधर, जागतिक्र भोक्ता भी विशुद्ध भोक्ता 
नहीं हे । विशुद्ध भोक्ता न होने के कारण भोगजनित आनन्द भी बन्धन का हेतु ही 
बन जाता है । जैसे सोम विशुद्ध भोग्य है, वैसे ही मग्नि विशुद्ध भोक्ता है; किन्तु जगत्‌ 
मे साधन-संस्कार के बिना एेसा कोई जीव देखने को नहीं मिल सकेता, जिसमें शुद्ध 
ग्नि प्रज्वलित हो चुकी हो । सौभाग्य से जिनके अन्दर यह अग्नि जलउटीहै, वे 
दिव्य भाव को प्राप्त होकर अग्निरूप मुख का अवलम्बन करके वष्टिके वाराही 
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भोग्यनिहित अपुत करा आस्वाद छेते है । देवता अमृत का भोग करते हँ ओर उनके 
भोग जो दुष्टिसे हौ सम्पन्न हो जाते है-यह बात तो तुमने सुनीही होगी। साधक 
भी इसी प्रकार दिव्य भाव को प्राप्त होने पर वेसादही शुद्ध दिव्य भोगका अधिकारी 
हो जाता है । 'अग्निर्वे देवानां मुखम्‌--राख के इन वचनो में बड़ा गढ़ अर्थ भरा है। 


जिज्ञासु- आपके विवेचन से प्रतीत होता है कि विशुद्ध भोगों से बन्धन नहीं 
होता; तपनि ही होती है । विशुद्ध भोगी भोग्य वस्तु के असार अंशको त्याग कर शुद्ध 
सार अंशको ही ग्रहण करता है, भौर उससे भोगतृष्णा निवृत्त हो जाती है । 


वक्ता--यही बात है, परन्तु एक बात याद रखनी चाहिए । जो मिश्र-भोग 
करताटहैतथाजो भोग्य का केवर सार अंशमात्रही ग्रहण करता है, भोगतृष्णा तो 
निस्सन्देह दोनों की ही निवृत्त होती है गौर दोनों प्रकार से होनेवाली तुष्णा-निवत्ति 
सामयिक है, यह भी निद्चितहै। तथापि इन दोनोंमेबडामेदहै। कारण, मिश्च 
भोग्य ग्रहण करने से तृष्णा के सामयिक निवृत्त होने पर भी, वस्तुतः तृष्णा की वृद्धि 
होती है । परन्तु शुद्ध भोग से तुष्णा क्रमशः क्षीण हो जाती है। इस बातको मैं गौर 
भी स्पष्ट करके समञ्चाता हूँ; विशेष मन लगाकर समञ्ने की चेष्टा करना । थोड़ी 
देर के ल्यि मान लो, तुम्हारी भोगाकांक्षा का परिमाण आठ क्डाहै। अवदयदही वह्‌ 
तुम्हारे अन्दर प्रमुप्तर्प से है । इसकी दो अवस्थाएं हँ । जब तक किसी उत्तेजक 
कारण को पाकर यहु सोयी हुई तृष्णा जाग्रत्‌ नहीं होती, तब तकं उसकी सत्ता का 
पता नहीं खगता । परन्तु जब किसी उहीपक कारण के प्रभाव से वहु प्रकटहो जाती 
है, तब उसके गुण ओर क्रिया कायं-कषेत्र मे दिखायी देते हैँ । परन्तु उहीपक कारण के 
तारतम्य से प्रसुप्त भोगाकांक्षा का न्यूनाधिक कुछ ही अंश अभिव्यक्त हो सकता है। 
जितना अंश अभिव्यक्त होता दहै, ठीक उसी परिमाण मे भोग भात हृए बिना उसकी 
शान्ति नहीं होती । यदि वहां उस आठ कला भोगाकांक्षा की केवर एक हो कला 
प्रकट हुई हो ओर यदि उसे विशुद्ध भोग्य नहीं प्राप्तहो, तो यद्यपि भोग्य वस्तु कै 
सम्बन्ध से उसकी सामयिक तुत्ति होती दहै-थोडे समय के किए वहु जागी हई 
भोगाकाक्षा की एक कला दब जाती है,परन्तु उसकी सदा के किए निवृत्ति नहीं 
होती, वरन्‌ बाह्य मल का सम्बन्ध होने के कारण उसकी मात्रा भौर भी बढ़ जाती 
है । फलस्वरूप आठ कला भोगाकांक्षा सम्भवतः नौ कख हो जाती है । इसी प्रकार 
प्रत्येक बार एक-एक कला बढती ही चली जाती है । पुनः पूनः भोग कै दवारा भोगशान्ति 
न होकर भोगों की क्रम-वद्धि क्रा यही कारण है । परन्तु वह्‌ भोग्यवस्तु यदि विशुद्ध 
भमृतरूप होती है--यदि उसमे आगन्तुक मल का सम्बन्ध नहीं रहता--तो उसके 
भोग से सामयिक भोग-शान्तितो होती दही दहै, करमशः भोग की मात्रा भी घट जाती है। 
फलस्वरूप आठ कला भोगाकाक्षा मे सम्भवतः एक कम होकर वह सात ही रह जाती 
है । ओर निरन्तर इस प्रकार होते-होते अन्त मे भोगाकांक्षा स्वंथा प हो जाती है। 
तब वह्‌ विशुद्ध भोक्ता साक्षी या उदासीन द्रष्टा बनकर प्रकृति का खेर देखता 
रहता दै । 
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जिज्ञासु--आपक्र व्याख्या-प्रणाखो से एक गहरे सत्य का पता लगा । एकं 
ओर भोग से भोग की वृद्धि होती है ओर क्रमशः बन्धन दुढ्‌ होता है, यहु बात समञ्च 
म आयी भौर दुसरी ओर भोगसेही भोग का नाश होता है ओर अन्त में भोग-शून्य 
॥ परम शान्ति का उदय होताहै। दोनों ही भोग दहै, परन्तु दोनों मे बडा 
भेद हे । | 


वक्ता-हा, तुमने ठीक समक्षा है । जिस भोगसे भोग का नाश्च होतादै, वह्‌ 
भोग वेध है; भौर जिससे भोग कौ मात्रा बढ़ती है वहौ निषिद्ध है। विधिनिषेध की 
विस्तृत व्याख्या मै यहां नहीं करूगा । परन्तु वैध भोग निन्दनीय विषय नहीं है ओर 
वही त्याग का एकमात्र मागं है, इसी बात को भलीरमाति स्पष्ट करने के लिये मै अनेक 
प्रकार से समञ्चानेकी चेष्टा करता ह । तुमने कहा था, प्रवृत्ति-मागं धमं के अन्दर 
केसे आ सक्ता? इस बात को मँ नहीं समञ्च सकता। मै आशा करता हू, अब 
तुम्हारो उस शङ्का का कुछ समाधान हुआ होगा । वस्तुतः प्रवृत्ति का आश्रय चयि 
बिना निवृत्ति का पानेका दसरा उपायदही कहाँ है? कोई कुभो करे याक 
जगत्‌ मे अधिकार मनुष्य प्रवृत्ति के गभ॑ मेही पड़े हए है । प्रवृत्ति के सवथा त्याग का 
उपदेश देना वृथा है । क्योकि, वहु उपदेश फल उत्पन्न करनेवाला नहीं हो सकता । 
केव निषिद्ध प्रवृत्ति को छोडकर, वैध प्रवृत्ति का आश्वय ग्रहण करना ही शासखोपदेश 
का तात्पयं है । प्रवृत्तिमात्र ही निवृत्ति की विरोधिनी नहीं है-- रुद्ध प्रवृत्ति तो निवृत्ति 
मे प्रधान सहायक है । मेँ आशा करता हूं, अब तुम इस बात को समक्न रहै हो | 


जिज्ञासु - हां, अने मे बहुत कु समञ्च रहा हँ, परन्तु इस प्रसंग मे एक बात 
जानने की इच्छा होती है । आप अनुमति देतो पृदक? 

वक्ता--तुम जो चाहो, पूछ सक्ते हो । म अपनी समक्ष के अनुसार विवेचन 
करने की चेष्टा कर्गा । 


जिज्ञायु--आपने कहा है कि सांसारिक जीव--जो अभी अपने अन्दर विशुद्ध 
अग्नि को प्रज्वलित नहीं कर सका है--अशुद्ध भोग्य वस्तु का भोग करता है। निश्चय 
ही वह्‌ विशुद्ध भोग नहीं है ओर उसके फलस्वरूप भोग की वुद्धि होती है । यहां पर 
` मैं पुना चाहता हँ किं यह्‌ भोग-व्यापार किस प्रकार निष्पन्न होता है, जिसमे जीव 
देवता की भांति विशुद्ध भोक्ता न होकर, मुक्त-भाव से भोग करने मेँ समर्थं न होकर 
भोगकेसाथहीभोगसे बंध जाताहै? 


वक्ता--वत्स, भोक्ता गौर भोग्य, अन्नाद ओर अन्न, अग्नि ओर सोम-ये 
एक ही मृलवस्तु केदो विभक्तरूपदहं। जिस अनिवंचनीय कारण से महाबिन्दु 
विक्षुन्ध होता है एवं जगत्‌-सुष्टिको सूचना होती है, उसी कारण से मूर. ज्योति 
विभक्त होकर एक ओर अग्नि गौर दुसरी ओर सोम के रूपमे आविभूत होतो दहै। 
अग्निसोम को चाहुताहै भौर सोम भग्निको। ये दोनों एक दुस्तरे को खींचते रहते 
ह| ज्रिसी भी उपायसे हो, अग्निके साथ सोम का मिलनदटहोते दही अग्निका अग्नित्वं 
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जौर सोम का सोमत्व विद्प्त होक्रर, दोनों के संयोग से दोनों के भन्तनिहित परम 
सत्ता का आविर्भाव हो जाता दहै। मतएव विशुद्ध सोम-बिन्दु के विशुद्ध अग्निके 
सम्मुख होते ही दोनों मिल जति दैँ। ओौर इस मिलन से मानन्द का आविर्भाव 
होता है, वही यथार्थ आनन्द है । वह एक पक्षसे मोग होने पर भी पक्षान्तर से 
आंशिक भाव से मुक्तिभी दहै । साधारण जीव साक्लात्‌ रूप में भोग्य वस्तु से इस अमृत 
का आकषंण करके उसका पान नहीं कर सकता ओर इस आनन्द को न पाने से 
उसकी सामयिकं तुप्ति भी नहीं होती । प्रकृति के विचित्र कौश से उसका देह-यन्त 
इस प्रकारसे बना हा है कि उस अशुद्ध भोग्य वस्तु से उन यन्त्रो को सहायता 
दारा क्रमशः विरुद्ध रस निकाला जाकर आनन्दमय  कोश-स्थित दिव्य-भावापन्न 
जीवात्माके भोगके च्यि लाया जाताहै। भोग्य वस्तु से ही क्रममन्थन-नीतिके 
अनुसार निम्न स्तर कै कोश अपनी-अपनी भूमि के लिय उपयोगी रस॒ खींचकर उससे 
पुष्टि-लाभ करते है । वास्तव मे इस सोम-रस से ही पञ्चकोश अपनी-अपनी मात्रा ग्रहण 

करके तुप्त होते ओर जीवित रहते हँ । परन्तु तुम्हें यहु निश्चय जान रखना चाहिये 

कि यह्‌ पुष्टि कालमागं मे ही सम्पन्न होती दै-इसकिएु यह पृष्ठि होने पर भी क्षयका 
ही प्रकार-मेद है । कारण, मलिन देह के प्रत्येक स्तर में बुभुक्षु अग्नि विद्यमानदहै। 

यह्‌ अग्नि विशुद्ध न होनेके कारण उस स्तरमेही रसको शुष्क कर डार्तीहे। 

फलस्वरूप आनन्दमय कोश तक शुद्ध रस बहुत ही अल्प मात्रा मे पहुंच सकता हे । 

यही जरा भौर मृव्युका कारण है; किसी अन्य समय तुम्हे यह बात समन्ञादो 

जायगी । रुद्ध भोग के बिना जरा भौर मृत्यु से शून्य अवस्था का आविर्भाव नहींहो 

सकता । 


अब, एक बार फिर विचार करके देखो कि अशुद्ध भोग से भोग-वासना की 
निवृत्ति क्यो नहीं होती । | 


जिज्ञाशु-भवब आप प्रस्तावित विषय को समक्षादइए । कहीं संशय होगा तो 
निवेदन कख्गा । | 


वक्ता-- मै कट्‌ रहा था किं, अनित्य भौर व्यावहारिक धमं भी प्रवृत्ति ओर 
निवृत्ति-भेद से दो प्रकार का है। कौशलपुवंक भोग का नाम ही प्रवृत्ति-घमं है । अथात्‌ 
भोग का एक एेसा कौशल है कि जिसका अवलम्बन करतेसे भोग द्वाराहीभोगका 
अवसान हो जाता है । तब निवृत्ति अप ही आ उपस्थित होती है । उसके किए पृथक्‌ 
रूप से चेष्ठा नहीं करनी पडती । इस कौशरू का अवलम्बन नहीं किया जा सकने पर 
ह भोग बन्धन का कारण हो जाता है वह कभी धमं-पद-वाच्य नहीं हो सकता । चित्त 
मे जब तक जिस विषय के संस्कार रहैगे तब तक उस विषय का त्याग नहीं हो सकता । 
कृत्रिम उपायों से यथाथं त्याग नहीं हो सकता । पहले जो अग्नि ओर सोम की बात 
कही थी, यदि भोग-कीशल के द्वारा उस अग्नि ओौर सोम का मिलन करा दिया जाय, 
तो चित्त मे स्थित वासना अपने जाप ही शुद्ध भोग्य वस्तु के मिलने से तृप्त होकर शान्त 
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हो जाती है ओर एेसा होने पर उसके फिर उत्पन्न होने की सम्भावना नहीं रहती, 
जिससे वह साम्यभाव धारण कर ङेती है । इस मवस्था में निवृत्ति-देवी का मावाहन 
नहीं करना पडता, स्वभावतः ही उसका आविर्भाव हो जाताहै। फिर रुद्ध भोक्ता 
भी पूणंत्व को प्राप्त होकर भोग के मतीत शुद्ध साक्षिभाव से स्थितहो जाता है। 


जिज्ञासु--मापकी बात मै समज्ञ गया, सू युक्तिसङ्खत मालूम होती है । परन्तु 
कायषेत्र मे इसकी उपयोगिता कितनी है, यह बात अभो समज्ञ मे नहीं भाती । कारण, 
ह्म खोग सांसारिक जीव हैँ । हमें शुद्ध मोग का अधिकार नहीं है। ओौर जिन सब 
भोग्य वस्तुओं द्वारा हम जगत्‌ में धिरे हुए है, उनमे भी एक भी विरुद्ध नहीं है। इस 
स्थिति में हमारे ल्यि तो विद्ध भोग की सम्भावना ही कहाँ है ? ओर जब विशुद्ध भाग 
असम्भव हो गया, तब प्रवृत्ति-धमं का पालन हमसे किस प्रकार हो सकता है ? 


वक्ता--वत्स, तुम्हारी शंका टीकर है, परन्तु कुछ विचार करने पर यह्‌ शंकरा 


दुर हो सकती है । निश्चय ही भोग्य वस्तु मिश्रभावापन्न है, परन्तु उसमें कुछ अंश शुद्ध 


सत्त्व का भी अवश्य है । परन्तु नाना प्रकार के मलों से भिश्चित होनेके कारण उत 
सींचकर बाहर निकालना कठिन है । जोव का दैहिक यन्त्र इस प्रकार से बना हुआ 
है कि साधारण मवस्था में उसके वारा भोग्य वस्तु से शुद्ध सत्व के अंशको विररेषण 
करके निक्रालकर आनन्दमय कोडा तक्र ठीक-टोक पर्ुचाया नहीं जा सकता । परन्तु 
एेसा सूष््म उपाय भी है, जिसके द्वारा वहं शुद्ध सत्त्व-बिन्दु अवेक्षत सहज सूप में 
आनन्दमय कोशा तक उठकर तथा उसके ऊपर विराजमान परमात्मा में निवेदित होक्रर 
प्रसादखूप मे कारण-शरीर मे जोवात्मा का, भोग बन सकता है । तिन व्यक्तेन भुञ्चोथाः'- 
ईशोपनिषद्‌ के इस मन्त्र मे त्याग ओौर भोग का बड़ा सुन्दर समन्वय किया गया है| 
इसको ओौर भी स्पष्ट करके कहता ह । यदि रोहे के लाखों छोटे-छोटे कण दूयरी-दसरी 
वस्तुओं के बहुत-से कणो के साथ मिरे होकर जहां-तहाँ बिखरे हों ओर दूसरो वस्तुभों 
को छोडकर शुद्ध रोहे के उन क्णो का एक जगह संग्रह करना हो तो इसका एकमात्र 
उपाय है चुम्बक को उन कणोंके पासे जाकर रख देना। चुम्बकका स्वभाव 
ही रोहे के कणो का आकषंण करना है; अतएव उसकी आकषंण-सोमा क भीतर 
जित्तने लोहे के कण पृथक्‌-पृथक्‌ बिखरे होगे, वह्‌ निश्चय ही उन सबको खींच लेणा। 
इसी प्रकार हमारी भोग्य स्तुभो मेँ जो शुद्ध सत्व के कण है, उन्हे उस शुद्ध सत्त्व के 
ही एक अंश के अवकम्बन से हमारा भानन्दमय कोश ओौर नीचे के समस्त कोश अपने- 
भपने सत्त्व के अनुसार चुम्बकधमं को प्राप्त कर स्वाभाविक ही अपनी-अपनी पुष्टि के 
लिए भोग्य वस्तुओं मे से खींच लगे । इस उपाय से मन्थन भथवा विवेक-क्रिया द्वारा 
यदि भोग्य वस्तुभों का विदकेषण श्रिया जा सके तो चुम्बकाकषंण के प्रभाव से उनका 
सत्त्वांश कोशो में पर्ुचकर उनको तृप्त कर सकता है | 


कहना नहीं होगा कि मँ † जिस प्रवृत्ति-धमं के विषय मे कहा है, यही उसका 
स्वरूप हं । जगत्‌ को भोग्य वस्तुएँ निम॑ल भौर शुद्ध सोममय नहीं ह, इसील्यि तो 
दस प्रकार कै विवेक कौ आवश्यकता है । बुद्ध ओर अशुद्ध वस्तुओं को परस्पर पृथक्‌ कर 





घमं का सनातन आदश १५ 


देनेकानाम ही विवेकं है। विवेक होने पर असार अंशके प्रति वैराग्य ओर सार 
अंडा के प्रति अनुराग या आकषण होना स्वाभाविक है । स्थूल-रूपसे विचार करने 
पर भी यही बात प्रतीत होती है । हम भोग्यरूप मे जो कुछ भी खाते है, भीतर पहुंचने 
पर पूर्वोक्त प्रकार से उसका विरलेषण होता है गौर असार अंश स्वभाव के नियमसे 
ही देह का पुष्टिकारक न होकर क्षतिकारक होने के कारणं देहं से निकाल दिया जाता 
है ओर सार अंश देह मे रहुकर उसका पोषण करता है । यह्‌ सार अंश भी अवश्यही 
स्वंथा विशुद्ध नहीं होता, इसीलिये विररेषण की क्रिया क्रमशः होती ही रहती है भौर 
साथ-ही-साथ उस-उस भूमि मे असार अंश का व्याग ओौरसार अंका ग्रहृण होता 
` रहता है । साधारण खाद्य वस्तु के सम्बन्ध मे जो नियम है, वही एक नियम समस्त 
भोग्य वस्तुओं के सम्बन्ध में समक्चना चाहिये । 


निज्ञासु-इन्द्रिय-ढारों से रूप, रस आदि विषं का ग्रहण भो क्या इसी नियम 
से होता है। 


वक्ता--इसमे सन्देह ही क्या है ? भोक्ता के भोग के लिए किसीभी द्वारसे 
कोई भी विषय ग्रहण किया जाय, सवत्र एक ही नियम है। चक्षुके दवारा जब तुम 
किसी रूप का ग्रहण करते हो, तब यदि तुम निरपेक्ष द्रष्टा होकर उसको नहीं देख 
सकते, तो समक्चना चाहिये कि वह रूप-दशंन भी तुम्हारे भोग के सिवा मौर कुछ नहीं 
है । गम्भीर रात्रि के निस्तम्ध आकाशा म जब तुम दर से आयी हुई मधुर वंशीध्वनि 
सुनते हो ओर सुनते-सुनते स्वप्नमय भाव के अविश मे तन्मय हो जाते हौ, तब यदि वह्‌ 
तुम्हे अच्छी लगती है तो समक्ष लो कि वह भी तुम्हारा भोगःविरेष है । इसी प्रकार 
सब जगह समक्चो । हमारो साधारण सांसारिक अवस्था म हम इन रूप-रसादि समस्त 
विषयों का अपने-मपने प्राक्तन संस्कारों के वश म होकर नाना प्रकार से भोग करते है । 
परन्तु इस भोग से भोग का नाश नहीं होता, हमारी अजानकारी में भोगाका्ला दिन- 
प्रनि-दिन बढती चरी जाती है । इसका कारण यह्‌ है करि हम लोग उचित रीति से भोग 
करना नहीं जानते । भगवान्‌ के मङ्गरमय विधान मे अशुभ कुछ भी नहीं है । उचित 
रीति से भोग करने पर हम जान सकेगे कि भोग भी मङ्खलमय है; किसी भी अंश मे 
भमङ्ख नहीं है । | 


यथायथं मे बात यह है कि, त्याग के साथ भोग को एक सूत्र मे ग्रथित नहीं किया 

जाता, तेन त्यक्तेन भुञ्जीथा इस नियम का अनुसरण नहीं होता । इसीलिए भोग 

के मद्धलमय रूप का दशंन हम नहीं कर पाते । इसीलिये हमारे भोग धमं के अन्तगंत 
न समञ्च जाकर अधमं के अंग बन जाते ह । 

जिज्ञासु-हम रोग जो सूप-दशंन था शब्द-श्रवण भादि करते है, वह्‌ भोग के 

अन्तगंत है, इस बात को मै खूब समन्षता हँ । भोर इसमे भी कोई सन्देह नहीं है कि 

यह भोग भी विशुद्ध भोग नहीं है । परन्तु बात यह है कि चकु -इन्दरियद्वारयाजो रूप 
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देला जाता दै-उसम एेसा क्या कौशेक हौ सकता है, जिससे वह्‌ दशान विशुद्ध भोग-रूप 
मे परिणत हो सके गौर अपने को शुद्ध-दशंन या आत्मद्श॑न रूप से प्रकट कर सके ? 


वक्ता--अवश्य, एेसा कौशल तो है ही । पहले चुम्बक के दृष्टान्त से जिस तत्तव 
को समन्ञाने की चेष्टा को गयी है, यहाँ भी उसी का स्मरण करना चाहिये । यह सत्य 
है, कि हम जो रूप देखते है, वह विशुद्ध खूप नहीं है । विशुद्ध रूप के दशन हो जाते 
तो जन्य इन्द्रियं काम नहीं कर सकतीं । यहां तक कि नेत्र भी रूपके गहरे नशे 
मे विह्वल हौ जाते । क्षण-भर के बाद ही वह दुसरे रूप की खोज में नहीं निकल पडते । 
तुमने कभी उस यथाथं रूप को देखा नहीं है, इसीसे तुम्हारी धारणा मेँ शायद उस 
शुद्ध रूप की महिमा अभी नहीं भा सकेगी । उस शुद्ध रूप के साथ आंखों का सम्बन्ध 
हो जाने पर फिर वे दूसरी किसी ओर दौड ही नहीं सकतीं । यही नियम सभी इन्द्रियों 
के सम्बन्ध में समज्चना चाहिये । 


जिज्ञासु-आपने जिस कौशल की बात कही थी अब उसके सुनने की इच्छा 


होती है । 


वक्ता--उस कौशल को ठीक-ठीक समञ्च सकने की भभी सम्भावनान होने 
पर भी तुम्हारी उत्पुकता की निवृत्तिके च्वि संक्षेपमें कुछ कहता जैसे खाद्य 
वस्तु देह्‌ के अन्दर जाकर दैहिकं यन्त्र की क्रिया द्वारा विरिलष्ट होती है ओर उसका 
सार अंशा क्रमशः उपर की बोर सश्चारित होता दहै, इसी प्रकार रूप-रसादि कोई भी 
विषय, जो इन्द्रिय दारा आहरण क्रिया जाता है, वहु भी देह के अन्दर जाकर विरिलष्ट 
होता है ओर उसका स्वांश नाडी-पथ से ऊपर की भोर प्रवाहित होकर भोक्ता के 
भोग-स्थान पर पंच जाता है । कारण, भोग-स्थान पर परे बिना किसी भी वस्तु 
को गच्छा या बुरा नहीं कहा जा सकता । रूप देखने पर जो आनन्द होता है, वह भी 
भोग-विशेष है--वह्‌ आनन्द भी बाह्य विषय भोक्ता के समीप भोग्यरूप मे उपस्थित हुए 
बिना उत्न्न नहीं हो सकता । यह्‌ सकाम मलिन भोग तो भोग्य-वस्तुमात्र से ही बद्ध 
जीव को निरन्तर ही होता रहता है । परन्तु विशुद्ध भोग सहसा उत्पन्न नहीं हो सक्ता । 
कारण, जब तके द्रष्टा होकर विषय का ईक्षण नहीं किया जा सकता, तब तक भोग की 
विशुद्धि नहीं हो सकती। भोग-शोधन के मृरमे दो रहुस्य है-एक है आधार का शोधन 
मौर दूसरा है उसका बोधन । अभी चित्त को ही आधार मान लो। वास्तव में बिन्दु 
ही भावार है, ब्रह्मचयं के बिना बिन्दु की शुद्धि नहीं हो सकती । बिन्दु के शुद्ध हए 
निना उसमे बोध-शक्ति का सच्चार करना निष्फल है । बल्कि, कभी-कभी तो ेसा 
करना हानिकारक होता है । बिन्दु ही वह मृ सत्ता है, जिससे देहादि विकास को प्राप 
हए द । इस सत्त्व को शुद्ध करके उसमे चैतन्य का उज्ज्वल प्रकाश प्रतिफलित कर देने 
प॒र उसको सहज ही उपर की ओर खीचा जा सकता है । ये दोनों बातें ब्रह्मचयं की 
भित्ति-स्वरूप हँ । यहाँ अभी ब्रह्मचयं-सम्बन्धी आारोचना करने की आवदयकता नहीं 
है, परन्तु यह्‌ निश्चित है कि ब्रहमाचयं-प्रतिष्ठित हुए बिना प्रवृत्ति-मागं के धमं की साधना 
हौ ही नहीं सकती । इसीलिषएु प्राचीन कार में पहले (ब्रह्मच) आश्रममेंदही बिन्दुको 
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स्थिर करके, दूसरे (गृहस्थ) आश्चम में विवाह करके प्रवृत्ति-धमं का पालन करने की 
व्यवस्था थी । वैदिक युग का वह्‌ गाहुस्थ्य धर्मं ही यथाथं प्रवृत्ति-धमं का सामाजिक 
विन्यास था । 


सत्त्वरुद्धि ओौर ज्ञानोदय हुए बिना रूप-रसादि विषय-भोग सम्भोग के अन्तगंत 
रहते हँ; उनसे क्रमशः मोग-त्याग होने की कोई सम्भावना नहीं है । 


जिज्ञासु-स्थिररेता ओर जातप्रज्ञ पुरुष के सामने रूपादि विषय आने पर 
उसके देह के अन्दर किंस प्रकार की क्रिया होती है, अब यह्‌ बात समञ्चाश्ए ? 


वक्ता- पहले ही कहा जा चुका है कि, जैसे चुम्बक रोहे का आकषंण करता 
है" वेसे ही शुध वस्तु शुद्ध वस्तु का आकषंण करती है । जिसके ज्ञान का विकास हो 
गया है ओौर जिसकी शुद्ध शक्ति क्रियारीक हौ गयी है उसके भीतर की क्रियां 
साधारण मनुष्यों के भीतर की क्रियाओं से भिन्न प्रकार की होती हैँ । मान लो, उनके 
चक्षु-इन्द्रिय द्वारा रूप का ग्रहण किया गया, अन्दर प्रविष्ट होने पर उस रूप का दैहिक 
यन्त्र द्वारा विर्रेषण किया गया । विरेषण करते ही उसका सत्त्वांश ऊपर की ओर 
खींचा जाकर ज्ञानी आत्मा के सामने दुर्य रूप में उपस्थित हो गया । परमात्मा द्रष्टा- 
मात्र है, भोक्ता नहीं हँ । अतएव वह शुद्ध रूप, जो द्रष्टा परमात्मा का दृश्यमात्र है, 
अपने-जाप ही वहां से छौटकर योगयुक्त जीवात्मा के विशुद्ध भोग्यरूप मे, अर्थात्‌ 
प्रसादरूप में उसके सामने अवतीणं हो जाता है । यह प्रसाद-भोग वास्तविक भोग नहीं 
है। एक प्रकारसे भोग होने पर भी, दूसरे प्रकारसे यह भोग का नाशक है। यही 
त्याग ओर भोग का समन्वय है। 


जब तक जीवात्मा भगवत्‌-प्राप्य प्राकृतिक उपहारो को भगवान्‌ कौ ओर न 
जाने देकर अहङ्कारवश या कामना से पीडति होकर स्वयं ही ग्रहण करने को तैयार 
रहता है, तब तक परमात्मा के साथ उसका स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं हो सकता । 
परन्तु जब जीव कामको निरुद्ध करने मे समथं होता है भौर परम पुरुष की ओर 
वाहित होनेवाके प्रकृति के स्रोत को रोकने कौ वेष्टा नहीं करता, तब वे प्राक्रतिक 
उपहार परम पुरुष के समीप जाकर उनकी दुष्ट से पवित्र होकर आशीर्वाद-रूप से उसी 
पर बरस पडते हैँ | 


जिज्ञाघु- वस्तुतः जीव की दृष्टि भौर उसका रक्ष्य किस भोर रहना चाहिए ? 

भोगलिप्सु की दृष्टितो विषयों की ओर ही रहेगी, अर्थात्‌ वह स्वभाव से ही बहिर्भुखी 
होगी । ओर यदि किसी कारणसे कामनाका निरोध हो गया तो फिर उसकी बाह्य 
`~ दृष्टि रहेगी नही, इसलिये भोग्य वस्तु उसको न तो स्पशं कर सकती है भौर न बद्ध कर 
सकती है । इन दोनों अवस्था मे ही वह॒ भगवत्‌-प्साद को कैसे ग्रहण कर सकता है ? 


वक्ता-जब तक जीव की इन्द्रियां भादि बाहर की ओर विषयों के प्रति दौड़ती 
है, तब तक जीव बहिदंष्टि या रबाहिरक्य कहुलाता है । संसार रे अधिक्रांश जीव इसी 
२ 
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प्रकार के हुं । जब इन्द्रिय आदि करणवर्ग, चित्त भौर समाहूत विषय संशोधित होति हैँ 
तब किसी प्रकरार के भोग की उपरुन्धि नहीं होती । इसके बाद प्रबुद्ध भाव का उदय 
होने पर अर्थात्‌ ज्ञान का उन्मेष होने पर, ये करणादि सभी वस्तुं अन्तर्मुखी होकर 
चिन्मय अवस्था को प्राप्त हो जाती हैँ । सुतरां उस समय जीव भी अन्तमुंख हो जाता 
टै । इस अवस्था मेँ विश्रब्ध प्रकृति का जो स्रोत स्वाभाविकः नियम से परमात्मा की 
ओर बहता है, वही लौटकर उस उन्मुखं .जीव के रुद्ध भोग के उपकरणरूप मेँ परिणत 
हो जाताहै-यहीप्रसादहै। =. . ` 

भब प्वृत्ति-धमं के तत्तव के, सम्बन्ध मेँ तुम्हे भौर कु पूना हो तो पू 
सक्तेहो। | 

जिज्ञामु-परवृत्ति-मागं के धमं के सम्बन्ध मे मै जो कु समश्च सका हु, इससे 
उसके रहस्य का कुछ-कू आभास मिला है, एसा जान पड़ता है । परन्तु अब यह्‌ 
पूना है कि आपने प्रवत्ति-धमं की साधना का जिस अवस्था से प्रारम्भ होना बतलाया 
है, बहुत से लोग शायद उसको निवृत्ति समज्ञेगे । कारण, आपके मत से जब तक बिन्दु 
का शोधन मौर चित्‌-शक्ति का उन्मेष नहीं होता, तब तक प्रवृत्ति-धर्म की सूचना ही 
नहीं हो सकती । गस अवस्था मेँ जगत्‌ मे जो सब धर्मानुष्ठान प्रचलित दै, वे तो प्रवृत्ति- 
धमं के अन्तर्गत आ ही नहीं सकते । फिर निवृत्ति या अनुत्तर धमं की बात तो बहुत 
ही दुर है । वास्तव मे प्रवृत्ति की पूणंता ओौर निवृत्ति-धमं का प्रारम्भ कहाँ है, यै यहाँ 
इस बात को जानना चाहता हं | | 


 वक्ता-प्रवृत्ति ओौर निवृत्तिमे सम्पूणं ल्प से पार्थक्य है । अतएव प्रवृत्ति को 
निवृत्ति मानकर भ्रम मे पड़ने का कोई भी कारण नहीं है । जिस धमं के अनुष्ठान से 
भात्मा की समस्त शक्तया विकसित भौर पूणंरूप से परितुप्त होती है; वही प्रवृत्ति-धमं 
का परम आदशं है । -यदि चक्षु किसी एसे रूप को देख सके, जिसके देख लेने पर रूप- 
दशंन की तृष्णा फिर कभी उदय ही न हो, मेरे मत से उसका वह्‌ रूप-दशंन शुद्ध भोग 
है अथवा प्रवत्ति-धमं का अङ्ख है । अवश्य ही इसका क्रमिक विकास है, इस बात को मं 
स्वीकार करता हं । परन्तु जिस रूप के दशन से रूप-दर्शन की लालसा तृप्त नहीं होती, 
उस रूप को चाहे भगवतु-रूप ही क्यो न बतलाया जाय, यथार्थं मे वह्‌ शुद्ध भोग नहीं 
माना जा सकंता । वह्‌ सांसारिक रूप-दशंन का ही एक प्रकार-भेदमात्र है । एकाग्र-मूमि 
पर आरोहण करके उसे वडा मे कर लेने पर जैसे निरोध अपने-आप ही वशमेहो जाता 
ह, वैसे ही रूप-रसादि का शुद्ध भागवती शक्तिके रूप मे सम्भोग कर लेने पर फिर 
कोई भी वैषयिक भोग उसे बाँध नहीं सक्ते! | 
जिज्ञासु--भन इस समय प्रवृत्ति-धमं के सम्बन्ध म कृ भी नहीं पुना है । 
इस सम्बन्ध मं मेने जो कुछ समन्ञा है, मेरा वहु समन्चना ठीक है या नहीं, इस विषय 
मे फिर कभी आपसे बाते करूंगा । सम्प्रति, भै निवृत्ति-धमं के सम्बन्ध मेँ कुछ जानना 
चाहता हुं । निवृत्ति-धमं क्या है ? उसका स्वरूप क्या है, साधन क्या ह भौर निवृत्ति- 
धमं का पणं आदशं किस प्रकारकाहै? | 
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धमं का सेनातन आदशं १९ 
वक्ता--प्रवृत्ति-घमं के सम्बन्ध में जो कुछ आलोचना हुई है, उससे निवृत्ति-धमं .. 
को हृदयङ्घम करने का मागं बहुत कुछ साफ हो गया है । प्रवृत्ति-धमं का अचरण 
किये बिना निवृत्ति-धमं का अनुष्ठान स्वाभाविक रूपसे नहीं हो सकता । आत्माकी 
यावतीय शक्तियों की पूणं तृप्ति मथवा परमानन्द की प्राप्ति-यह्‌ प्रवृत्ति-घमं की 
पराकाष्ठा है । जब ये पूणंता को प्राप्त हुई शक्तिर्या तप्त होकर निर्य अचर शिवभाव 
के साथ एकाकार हो जाती है, तभी निवृत्ति का आविर्भाव होता है । प्रवृत्ति की पणता 
मे भोगशक्ति भौर भोग्य-वस्तु-दोनों ही विशुद्ध होकर पूणंरूप से प्रकारित होती हे । 
परन्तु निवृत्ति मे यह्‌ शक्ति ओर भोग्य दोनो ही अव्यक्त हो जति है । भोग की पूर्णता 
सिद्ध होने के कारण भोग अतिक्रान्त हो जाता है । सुतरां एक ओर भोग-शक्ति तृप्त 
होकर शद्ध दुक्‌-शक्ति के रूप मे परिणत हो जाती है भौर दूसरी ओर भोग्य वस्तु शुद्ध 
होकर केवल सत्तवरूप से स्थित हो जाती है । इस अवस्था का पूणं विकास होते ही 
तिवृत्ति-साधना का अवसान हो जाता है । प्रवृत्ति-धमं के अन्त मं विशुद्ध परमानन्द 
जाग्रत्‌ रहता है । इस परमानन्द मे भोक्ता, भोग्य ओर भोग तीनों ही शुद्ध है। इसी 
प्रकार निवृत्ति-धमं का अवसान होने पर आनन्द का आस्वादन भी अतिक्रान्त हो 
जाता है । अर्थात्‌ आनन्द पूणं हो जाने पर उसकी उपलब्धि नहीं होती, अथवा भोग 
नहीं होता । यही विशुद्ध ॒चैतन्य-अवस्था है । इस अवस्था मे दरष्टा, दृश ओर दृ्टि-- 
तीनों अभिच्नरूप रहते हैँ । | | 
जिज्ञासु--तब तो निवृत्ति-घमं स्वाभाविक धमं है, उसके किए कोई चेष्टा नहीं 
करनी पड़ती । भूखे का पेट भरने परर उसमें जैसे अन्नसंग्रह कौ चेष्टा नहीं रहती, वह 
आप्तकाम होकर निदचेष्ठ हो जाता है, वैसे ही प्रवत्ति-घमं के पूणं होने पर आप्तकाम- , 
भाव का आविर्भाव हो जाने के कारण निबृत्तिका अपने-अप ही उदय हो जाता है। 
भतएव निवृत्ति-धमं की साधना नहीं है । जौ स्वाभाविक है, वह तो स्वभाव के नियम से 
आप ही होता है, उसके छ्ए चेष्टा की आवश्यकता नहीं होती, वरन चेष्टा तो स्वाभाविक 
प्रवाह मे प्रतिबन्धक होती है । 


वक्ता-निवृत्ति-धमं जैसे स्वाभाविक है, ठीक वैसे ही भ्वृत्ति-धमं भी स्वाभाविक 
ही है । तुमको अब तक जो कछ कहा गया है उसे भरीरभांति समस्च ठेने पर यह्‌ बात 
तुम्हारी धारणा म आ जायगी कि प्रवृत्ति-धमं का अनुष्ठान भी किंसी कृत्रिम उपाय से 
नहीं हो सकता । अभिप्राय यह कि जब तक पुरुष अपने पुरुषकार को त्याग कर, | 
अभिमान छोडकर श्रकृति का आश्रय ग्रहण नहीं करता, तब तकं प्रवृत्ति या निवृत्ति 
किसी भी प्राक्रतिक या. स्वाभाविक धर्म का अनुष्ठान नहीं होता । यौवन मे जैसे भोग 
स्वाभाविक है, वेसे ही बुढ़पि मे व्याग भी स्वाभाविकहै। भोगके मूलमेंत्यागन रहने 
से जैसे वह भोग धम॑रूप मे परिणत होने के योग्य नहीं है इसी प्रकार त्याग के मूल मे 
भोग न रहने से वह्‌ त्थाग भी धमंपदवाच्य नहीं हो सकता । स्वाभाविक या प्रकृतिगत 
धमं म मोग ओर त्याग स्वभाव के नियम से यथासमय . अपने-आप आ जति ह| 
किसी के लिट वेष्टा नहीं करनी . पडती । धमं का जो नित्य भादशं है, भर्थातु जो 
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| यथाथं सनातनधमं है, उसमें जहङ्कारमूलक् इत्रिम साधना कु भी नहीं रहती । 
| ्रवृत्ति-साधन के प्रारम्भिक बिन्दु से ठेकर निवृत्ति-साधन के अन्तिम बिन्दु-प्य॑न्त 
| समस्त साधनचक्र प्राकृतिके या सनातन-साधन है । देश, कारु अथवा सांसारिक 
विचित्रता के कारण इस नित्य-साधन के आदशं मँ किसी प्रकार भी परिवतंन नहीं 


होता । 


जिज्ञासु-जपने प्रवृत्ति भौर निवृत्ति-घमं का जो स्वरूप बतलाया, यही 
सनातन-धमं का रहस्य प्रतीत होता है । परन्तु जगत्‌ मे जितने रेतिहासिक धमं है- 
यहाँ तक कि सनातन-घमं के नामे जो व्यावहारिक धमं प्रचलित है, उनमें से कोई 
भी बहिरद्खरूप से आपके द्वारा वणेन किये हुए प्रवृत्ति-धमं के अन्तगंत नहीं जान 
पड़ता । तब, हम लोग जगत्‌ में जिसे प्रवृत्ति या निवत्ति धमं मानते है, वह क्या वस्तुतः 
कु भी नहीं है! | 


वक्ता-वुछ भो नहीं है, यह्‌ किसने कहा ? जो स्वाभाविक है, वही सनातन 

है । जो पुरुषकार-मूलक है, वह्‌ सनातन नहीं हो सकता । तुम जिसे प्रवृत्ति या निवृत्ति 

| कहते हो अर्थात्‌ तुम्हारे शास्त्र मे जिसे घमम॑-पथ भौर मोक्ष-मागं बतलाया गया है, वह्‌ 

| एक प्रकार से पौरुष-धमं है । क्योकि निज में कर्ता हुए बिना उस घमं का अनुष्ठान नही 

| हो सकता । मं जिस धमं की बात कह रहा ह, वह्‌ पौरुष-घमं नहीं है, अर्थात्‌ वह्‌ कृत्रिम 

धमं नहीं है- निज मे कर्ता बनकर उसका अनुष्ठान नहीं करना पड़ता, वस्तुतः उसका 

| कोद भो अनुष्ठाता नहीं है-हुदय म भाव का विकास होने पर वहु अपने-आप ही प्रकट 

। होता ह बौर वह खोत अपने-आप ही बढ़ता रहता है । जीव जब तक आत्म-समपंण- 

पूरक अर्थात व्यावहारिक समस्त धर्मो का त्याग करके एकमात्र प्रकृति की शरण नहीं 
। 
| 





रेता, तब तक प्रकृति के धमं का विकास नहीं होता । उसे धम॑-मन्दिर के बाहर ही पडे 
रहना पडता है । 


वत्स, मभिमान रहते धमं की योजना नहीं होती । अभिमानशील जीव नित्य 

्ृत्तिधमं का भी आचरण करने मे असमथं होता है । जसे शुक्छ पक्ष का चन्द्रमा एक- 

एक कला बदृता हुमा पूणिमा के दिन पूणं-भाव को प्राप्त हो जाता है भौर फिर कृष्ण पक्ष 

मे उसकी वे सारी कराएं करमशः क्षीण होते-होते अन्त मे वहू सवंथा कलाहीन अवस्था 

| को प्राप्त होता है, इसी भ्रकार जीव नित्य प्रवृत्ति-पय पर स्थित होकर स्वभाव के 

| आकषंण से सवंशक्ति-सम्पन्न ओर परमानन्द की अवस्था को आप ही प्राप्त हो जाता 

| द, एवं तदनन्तर क्रमशः उसको परिपूणं सवंशक्ति उपसंहृत होने पर उसका आत्म- | 
सम्पण पूर्णता को प्राप्त करता है । इस रुक्छ पक्ष के आदश के अनुसार ही सामाजिक 
जीवन म गाहस्थ्य-धमं का विकास होता है गौर कृष्ण पक्ष का आदशं ही संन्यास्त-धमं 

का मूल है, इसमें कोई सन्देह नहीं है । 


अब हम पणबिन्दु ओौर शन्यबिन्दु-बिन्दु कौ इन दोनों अवस्थाओं को समज्ञ 
सके है । इन दोनों बिन्दुओं के समरस होने पर -्रवृत्ति-धमं ओर निवृत्ति-धमं जब 


= 
न स ~ 
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एकाकार हो जाते है, तब परम धमं का उदय होताहै। इस परम धमं का रहस्य 

एकमात्र परमेश्वर के अतिरिक्त गौर कोई नहीं जानता । उन्हीं की कृपा से कोई-कोई 
भाग्यवान्‌ जीव चकित की भांति उसका आभास-मात्र पाते हैः तुमने तो बौद्धधमं की 
आलोचना की है । इससे तुम यह जानते ही हो कि नागाजुनादि महापुरुषों ने संसार 
ओर निर्वाण को इशारे से एकरस गौर अद्वय ही बतलाया है । यही परम ध्मका ` 
 आभास-मात्र है। कारण, प्रवृत्ति-निवृत्ति-रूप-विरढ-स्रोतों मे यहां समन्वय हो 
गया है | 


जिज्ञासु--इस परम धमं की बात मभी रहने दीजिये, क्योकि यह्‌ अत्यन्त ही 
गम्भीर ओर दुरदंशं है । अभी तो निवृत्ति-धमं के सम्बन्ध पे ही कु बातें पनी ह । 
प्वृत्ति-धमं के चक्र मे प्रवेश करने के लिए जैसे एक अधिकार-सम्पत्ति कौ आवश्यकता 
है, वसे ही क्या प्वृत्ति-धमं की पूणता होने पर निवृत्ति को ओर चरनेके कए भी 
किसी प्रारम्भिक योग्यता की आवरयकता ह ? 


वक्ता- नहीं, इसमे पथक्‌ योग्यता की कोई आवर्यकता नहीं है 1 प्रवृत्ति की 
पूणता होते ही निवृत्ति-पथ पर चलने की योग्यता हो गयी, यह्‌ समञ्च केना चाहिए । 
परन्तु कोई साधक स्वाधीन रूप से इस पौणणमासी के अन्दर ही रह्‌ सकते है; उधर 
कोई इच्छा होने पर कृष्ण पक्ष मेँ प्रवेश कर के सारे चक्र को समेट ठ सकते ह । परन्तु 
एक बात है, प्रृत्ति-गति गौर निवृत्ति-गति एक ही चक्राकार गति के अन्तग॑त होने 
पर भी दोनों मे विरोध है । गति के निश न होने पर यह विरोध आप ही समता को 
प्राप्त हो जाता है । 


जिज्ञासु- हम रोग जगत्‌ मे जिसको प्रवृत्ति भौर निवृत्ति कहते दै, वह तो 
आपके द्वारा र्वाणत प्रवृत्ति ओर निवृत्ति धमं से पृथक्‌ ही प्रतीत होती है । इन दोनों 


मे क्या पार्थक्य है, जिसक्रे लिए आप इस जागतिक प्रवृत्ति-निवृत्ति को धमं के नित्य- 
आदश के अन्तगंत नहीं मानते ? 


वक्ता-जगत्‌ मे जिसको प्रवृत्ति ओर निवृत्ति कहते है, उसे एक प्रकार से 
कृतिम भौर पौरुष-धमं कहा जा सकता है । अहङ्कार की प्रेरणा से अथवा भै करता 
हे-- इस बोध को रखते हुए, जो कुछ भी क्या जाता है, वह्‌ सभी पुरुषकार का दही 
प्रकार-भेद है । प्रकृत के खरोत मे पड़े बिना प्रकृति -धमं का उदय ही नहीं हो सकता। 
प्रकृति के खोत में प्रवृत्ति भौर निवृत्ति का वास्तविक विरोध नहीं है; क्योकि एक से 
ही दूसरी का आविभवि होता है । जैसे बालकं युवक होता है ओर युवक ही वुद्धरूप 
मे परिणत होता है, वसे दही प्रवृत्ति से ही अपने-आप निवृत्ति का उदय होता है। जैसे 
एक अखण्ड जीवन-प्रवाह्‌ में बाल्य, यौवन ओौर वाद्धक्य सभी को स्थानरहै, वैसेही 
नित्य स्वाभाविक धमं मे प्रवृत्ति-निवृत्ति प्रभुति सभी को स्थानहै। इस धम का कोई 
अनुष्ठाता नहीं है । इससे यहं मुक्त धमं है । परन्तु पुरुष जब तक अपने को कर्ता 
मानकर अभिमान करता है भौर इस अभिमान के वरा होकर सब कर्मो का सम्पादनं 
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करता है, तब तक उसके वे सभी कमं छरत्रिम हैँ । जागतिक परवृत्ति कृत्रिम क्थौं है, 


जरा विचार करने से ही यह बात समन्नमें आ जाती है। मनुष्य जो कुछ चाहता है, 
वह ठीक-ठीक उसको नहीं पाता भौर जो कुछ पाता भी है, वह्‌ भी ठीक-टीक नहीं 
पाता । सुतरां जैसे उसका चाहना अपू है, वेसे ही उसकी प्राप्ति भी अपणं है । जंसे- 
चक्षु रूप देखने के व्यि व्याक्रुल है । परन्तु, तुम यह निश्वय समञ्ञो कि, जीव के चक्षु 
को यह व्याकुरता यथार्थ व्याकुता नहीं है । यदि सचमुच आंखें रूप के लिए व्याकुल 
होतीं तो निश्चय ही वह्‌ रूपके दशन कर कृतार्थं हो जातीं । फिर यथार्थ रूप-दर्शन 
करने को उसकी राक्ति ही कितनी है? वेसे किसी एक रूप या आलोक-सामान्य 
सौन्दयं की आभा यदि कभी भाग्यवश्ञ उसके नेतो के सामनेआ जाती है तो उसके 
भोग करने की उसमें शक्ति ही नहीं रहती । अतएव जागतिक दष्टिसे देखा जाने पर 
यह्‌ स्पष्ट समज् मे भाता ह कि सांसारिक जीव ठीक.टोक भोग करने मे भी समर्थ नहीं 
होता । संसारी जीव किसी प्रकारके भोग का अधिकारी नहीं है । जब उसक्राभोगदही 
तृप्त नहीं होता, कल्प-कल्पान्तर तक काम्यवस्तुओं का उपभोग करने पर्‌ भी जन 
उसको कामना तुप्त नहीं हो सकती, तब उसके लि निवृत्ति का आश्रय प्रहण करना 
केसे सम्भव हो सकता है ? कारण, तुमसे यह पहले हीकहाजा चुकाहै कि आकाक्षा 
के अतृप्त रहते शान्ति या निवृत्ति के मागं पर चलने की सम्भावना नहीं है । संम 
भादि का जो आचरण करिया जाता है, वह निवृत्ति-वमं को साधना नहीं है, वह तो 
चित्तशुद्धि के व्यि किये जानेवाले आवश्यक उपाय-मात् है । याद्‌ रखना चाहिए कि 
अशुद्ध-चित्त जीव नित्य धमं मे भरविष्ट नहीं हो सकता --चित्त-शुद्धि हए बिना प्रकृति 
के सोत में पड़ने को सम्भावना नहीं रहती । इसलिए ्रवृत्ति-धर्मं किवा निवुत्ति-घमं 
मे कोई अधिकार नहीं होता । | 
यह्‌ जो नित्य-प्रवृत्ति-निवृत्ति-धमं की बातें तुमसे कहीं, यही यथार्थ उपासना है । 

लान का उन्मेष होने पर ही इसका आरम्भ होता है गौर इसके अवसान के साथ-हो- 
साथ ज्ञान री पृणता सिद्ध होती दै। 

` निज्ञासु--भापकी बातों से यह समञ्च मे आता है कि जागतिक प्रवुत्ति-निवृत्ति 
अहङ्ारमूलक कर्मो का ही प्रकारमेद है। वस्तुतः इसे प्रवृत्ति या निवृत्ति कहना 
उचित नहीं है | कारण, कमं के मूर मे महद्भार होता है ओर उपासनाके मूलमें 
स्वमाव रहता है-इसक्ए इन दोनों मे यथेष्ट मेदहै। 


५ वक्ता - तुमने यह ठीक ही कहा है । माज हम रोगों ने ध्म॑-रहुस्य के एक अद्खं 
9 कुछ आलोचना की | भब तुम्हे मौर जो कुछ पूना हो सो पृछ सकते हो । 
नित्य-घर्ं का व्यावहारिक रूप | 

जिज्ञास्‌.-अब तक जो कृ बातें हृद है उनसे यह समस्मे आ गया कि धमं 
का नित्यस्वरूप प्रकृति का आश्वय किये बिनां प्राप्त नहीं हौ सकता । प्रकृति के आश्चय 
से यह धमं पहले प्रवृ्तिरूप मे भौर उसके पीछे. निवृत्तिरूप मे प्रकट होकर पृणता को 
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प्राप्त होता है । यही रेश्वरिकधमं का पारमार्थिक रूप है। किन्तु व्यावहारिक जगत्‌ मे 
हम जिसे ध्म कहते हैँ वह्‌ पुरुषार्थ के बिना अनुष्ठित नहीं हो सकता । अभिमान के 
नाश हो जाने पर व्यावहारिक धमं के आचरण की कोई आवद्यकता नहीं रह जाती । 
ंब मुञ्चे यह पना है किं नित्यघमं का अधिकारं प्राप्त करने के च्य व्यावहारिक धमं 
का अनुष्ठान किस प्रकार से होना चाहिये ? क्या सभी प्रचलित घर्मो मे इस रक्ष्य का 
निर्देश प्रा हो सकता है ? | | ॥ि 


वक्ता--यै पहर ही कह चुका हँ कि पारमार्थिक धमं एक ओौर अभिन्न है भौर 
वही वास्तविक सनातन-धमं है; क्योकि वह देश, कारु ओौर पात्र कौ अपेक्ला न रखते 
हुए सवत्र समानरूप से प्रकाशित होता है । परन्तु व्यावहारिक धमं सांसारिक अवस्था 
के परिवर्तेन के साथ-साथ न्यूनाधिकरूप मे परिवतित हुए बिना नहीं रहता । परन्तु 
इस अवदयम्भावी परिवतंन क होते हए भी जो व्यावहारिक धमं नित्यधमं की उपलन्धि 
मे अधिक सहायक होता है, वही श्रेष्ठ धमं है । . अर्थात्‌ जिस धमं का आचरण करते- 
करते जीव अज्ञातरूप से परन्तु नियमपूवंक आत्माभिमान ओर देहाध्यास का त्याग 
करने मे समर्थ होता है, जिस धमं के अनुष्ठान के फलस्वरूप जीव धी रतापूरवंक परिशुद्ध 
होकर नित्थ-परवाहित प्रकृति के खरोत मे भात्मसमपंण करने मे समर्थ होता है, वही धमं 
व्यावहारिक धर्मो मे सवपिक्षा उक्ष गिने जाने योग्य है । जगत्‌ कमं काही रूपहै। 
इसलिये जगत्‌ मे अनन्त प्रकार के कमं-वैचित्रय का होना कोई आश्वयंजनक नहीं है। किन्तु 
वास्तविक कमं वही है जिसके करते-करते जीव सदा के ल्य कर्मजाल से छूट जाता 
है । इसी प्रकार जगत्‌ में देशभेद से, कालभेद से तथा जातीय संस्कारमभेद से जितने 
प्रकार केः धर्मों का अभ्युत्थान हुआ है, वे सब एक ही भूमिमेदहै एेसाः नहींकहा जा 
सकता । जिस प्रकार दपंण जितना ही स्वच्छ होता है उतना ही अधिक उसमे प्रतिबिम्ब 
उद्धासित होता है, उसी प्रकार जिस लौकिक धमं में जितना ही अधिक नित्य बौर 
पारमार्थिक धमं के आदरं का विकाम्च होता है वह्‌ उतना ही उक्करष् है । ् 


जिज्ञास --आजकल जगत्‌ मे जिन धर्मोका विशेष प्रचार है, उनमें हिन्द्र, 
बौढ, जैन प्रमृति भारतीय धमं तथा इस्लाम, ईसाई ओर पारसी प्रभृति वेदेशिक धमं 
प्रधान ह । भपने व्यावहारिक धमं की श्रेष्ठता के जो निदशंन बताये है, उसके अनुसार 
इन सब धर्मो मे किस को सर्वश्रेष्ठः पद प्रदान किया जा. सकता है ? यही जानने की 
मेरी इच्छा होती है। आपके निष्पक्ष निणेय को जानकर मँ अपने को कृतां 
समक्षुगा । | | ` 


वक्ता--ै नाम लेकर किसी भी घमं पर विचार करना नहीं चाहता । ओर 
कई कारणों से इस प्रकार का विचार उचित भी नहीं है । परन्तु किस प्रकार के लौकिक 
धमं के आचरण से अलौकिक दिग्य धम॑का आश्रय ग्रहण करना सम्भवहोता दैः 
इसकी आलोचना अवद्य करूंगा । तुम प्राचीन, मध्य किवा वतंमान युग के समस्त 
घर्मा के प्राप्य शास्य ग्रन्थों की भालोचना करके मेरे बतलाये हए लक्षणों के साथ 
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उनका मिलान कर रोगे तो फिर उनके उत्कृष्ट अथवा निष्कृष्ट होने का विचार अपने 
आप ही कर सकोगे । 


भ्रचछिति धमं मेँ भो आदशं ओर आचार की विभिन्नता सदा से देखी जाती है । 
किसी धमं के दोष-गुणका विचार करते समय पहले यह्‌ देखना आवश्यक है कि उसका 
आदशंक्याहै? जो लोग रोक मेँ किसी एक धमं का आचरण करनेवाङे माने जाते 
है, परन्तु जो कायंकषेव मे उस धमं के आददां का सम्यकरूप से आचरण नहीं करते, 
उन रोगो के इन अष्ट आचरणों के आधार पर उस धमं के गुण-दोष के विषयमे 
सिद्धान्त स्थिर करना उचित नहीं है । व्यावहारिक धमं की आलोचना करते समय 


भो इस साधारण नीति को सामने रखना होगा । एेसा न करने से सत्यसिद्धान्त तक 
पटु चना असम्भव है| 


निन्ञासु-माप जिस नीति का अवलम्बन करना चाहते है, यही श्रेष्ठ नीति है, 
क्योकि जिस प्रकार जीवन के आदं ह्वारा ही मनुष्य की आकाक्षा क महत्व का 
अनुमान होता है, उसी प्रकार धमं की उक्छृष्टता भी उसके अन्दर रहनेवारे आदशं की 
महत्ता के दारा ही निरूपित हो सकती है | 


वक्ता-जिस उपाय से मनुष्य सहज में तथा अल्प समय में नित्य प्राकृतिक 
धमं मे प्रवेश कर सकता है, वही श्रेष्ठ उपाय है । यदि यह्‌ निश्चय हो जाय कि एकमात्र 
गङ्गाप्रवाह के सहारे ही समुद्र तक पर्ुचना सम्भव है तो अपने निवास-स्थानसे जो 
भागं अल्प समय मे तथा सहज मेँ गङ्धा के किनारे के जातादहै, वही समुद्रयात्री के 


वयि श्रेष्ठ मागं कहा जा सकता है । व्यावहारिक धमं के विचार मे भी प्रकृति का 


अनुसरण कर देश, कारु तथा पात्र कै अनुसार पुरुषाथं को यथासम्भव प्राकृतिक 
स्रोत में विरीन करने की व्यवस्था किस धमं मे किस परिमाण में रहती है, यही वस्तुतः 
विचारणीय विषय है | 


जिज्ञासु -जिन आधारो पर व्यावहारिक धर्म प्रतिष्ठित होता है, उनकी भी 
कुछ भालोचना धमंतत्तव के समक्ञने के लिये अत्यन्त आवद्यक है । मेरी प्रार्थना है कि 
भाप कृपापूवंक एक-एक करके इन सभी विषयों की आलोचना करे । 


वक्ता--ग्यावहारिक क्षेत्र में सभी जगह अधिकार का विचार करना आवश्यक 
है। जिसका जैसा अधिकार दै, उसके लिय उसी प्रकार के धर्म का उपदेश उत्तम 
फरम्रद होगा भौर अधिकार का तारतम्य पूवंजन्म कै कर्म॑, उनके संस्कार तथा 
योग्यता के ऊपर निर्भर करता है । उच्च अधिकार प्राप्न होने पर उच्च पद के कमं 


केरने मे प्रवृत्त होने से केवल वे कमं निष्फल ही नहीं होते, बह्कि उनसे भविष्य की 
सिद्धि का मागं भी विष्नपूणं हो जाता है। 


जिन्ञासु-क्या इससे आप का यहु तात्पयं है कि आदं व्यावहारिक धमं में 
मधिकार का विचार होना अच्यन्त ही आवश्यक है ? 
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वक्ता-इसमे सन्देह ही क्याहै? व्यष्टि गौर समष्टि भाव से देखने पर संसार 
मे स्वंत्र ही अधिकार का विचार पाया जाता है ओर इसी पर सब प्रकार की अवस्थां 
प्रतिष्ठित ह । जो मनुष्य जिस कायं अथवा जिस फल का अधिकारी नहीं है, उसे उस 
कायं मे प्रवृत्त होने अथवा उसे उस फल के भोग के लियि सुविधा देने से कभी परिणाम 
शुभ नहीं हो सकता । योग्यता का निणंय किये बिना अधिकार का निण॑य नहीं किया 
जा सकता । योग्यता भी सब मनुष्यों मे समान नहीं होती भौरन हो सकती है । 
प्रत्येक मनुष्य के अथवा मनुष्य-समाज के कमं-जीवन-सम्बन्धी अतीत इतिहास की 
आलोचना करने से पता खग सकता है किं इस योग्यता की विभिन्नता अपने कमं के 
फल के रूप मेँ ही उत्पन्न होती है । इसके चयि किसी को दोष नहीं दिया जा सकता । 
इस विषमता के लिये ईर्वर अथवा बाह्य प्रकृति उत्तरदायी नहीं है । ` अतः प्राकृतिक 
नीति के अनुसार क्रमशः उच्चति की सीढ़ी पर चढना हो तो शिक्षा अधिकार-मूलक ही 
होनी चाहिये । जो अत्यन्त कठिन दाशंनिक सिद्धान्त के अनुशीरन के योग्यह उसे 
जिस प्रकार साधारण सरक उपदेश देने से उसकी शिक्षा का उत्कषं नहीं होता, इसी 
प्रकार ज्ञान की निम्नतम भूमि में रहनेवाे को उच्च भूमि के दुरूह्‌ तत्तव का उपदेश 
देना व्यर्थ है । जिसकी जैसी पाचन शक्ति होती है उसके लियि वेसा ही आहार शरीर 
की पुष्टि मे सहायक होता है । यह्‌ अधिकार अनेकों प्रकार से आरोचनीय हे । सूक्ष्म 
द्टिसे किसी की भी योग्यता का निरूपण करते समय उसके उपादान में जितनी 
विरोषताए हों उन सबको धरता पूर्वक जानना होगा । इससे यह्‌ समञ्यना चाहिये कि, 
यदि कोई व्यावहारिक धमं अधिकार का विचार न कर सबको समाने उपदेश देने की 
व्यवस्था करता है तो उसको सर्वाश मे प्रशंसनीय नहीं कहा जा सकता ।` प्रकृति के 
रंगमंच पर अधिकार की विषमता निश्चित दीख पडतो है । एेसी अवस्था में अधिक्ारगत 
वैषम्य की उपेक्षा करने से व्यावहारिक धमं से प्राकृतिकं धमं में प्रविष्ट होने की 
सम्भावना कभी नहीं हो सकती । 


जिज्ञास--आपके इस उपदेश से जान पड़ता है कि स्त्री, पुरुष, बालक, युवा, 
वृद्ध॒ इत्यादि के अवस्था-मेद से प्रत्येक व्यक्ति का धमं पृथक रूप से निर्दिष्ट होना 
चाद्धिये। परन्तु बहुधा देखा जाता है, कि जिसे हम निकृष्ट समञ्षते है, वह अनेकों 
उत्कृष्ट कहे जानेवाके व्यक्तियों से भी उच्च स्थान में बैठने योग्य होता है । दूसरी बोर ` 
जिसे साधारणतः उच्च स्थान दिया जाता है, योग्यता की दृष्टि से वह॒ अनेकों साधारण 
लोगों की स्थिति से भी नीचे की भूमि का अधिकारी होता है। एेसी अवस्था में अधिकार 
के विचार का मूक आधार क्या है, इसका पता लगाना सहन नहीं हौता । इस विषय 
मे कछ भौर स्पष्ट जानने की इच्छा होती है । 

वक्ता-- वत्स, तुम्हारे सन्देह को मैने कुछ-कु समन ज्या है, किन्तु मेरी 
बात को ठीक-टीक समक्ञने पर तुम्हं ज्ञात हो जायगा कि यहाँ संशय का कोई भी 
कारण नहीं है । ताच्विक दुष्ट से धमं का ञाचरण ओर प्रचार दोनी ही अधिकार 
सम्पत्ति पर निभ॑र करते हैँ । इस विषय मे भी किसी को सन्देहु करने का अवकाशा है, 


र 
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एसी मेँ नहीं सम्मता । कोई तो अखिल विश्व के अन्तरार्‌ में निहित तथा सवत्र 
व्यापक एवं अखण्ड सत्ता को ध्यान-योग के द्वारा उपलन्ध करने मे समर्थी होता है, 
किन्तु किसी के ल्य नेत्र मूँद कर एक साधारण मूतिका ध्यान करना भी कठिन 
होता है । किसी का चित्त स्वभावतः भोगोन्मुख होता है, ओर किसीके हृदय में 
वेराग्य का भाव अधिकतर प्रबल होता है। इस प्रकार से नाना वैषम्य स्वंत्रही 
जगत्‌ मे देखे जाते है । एसी अवस्थामे एक ही प्रकार का आचार ओौर साधन सन 
श्रकार की प्रकृति से युक्त मानव-समाज के स्यि कभी उपयोगी नहीं हौ सकता । ईस 
अधिकार का विचार करना अत्यन्त ही कल्नि है । केवर स्थूल दृष्टि से इस योग्यता 
का निरूपण नहीं किया जा सकता । एेसे-रेसे सूक्ष्म तत्तव ह जो स्थर दुष्ट के विषय 
कभी नहीं हो सकते । किन्तु स्थूलदर्शी साधारण लोगों की दष्टि में वे तत्तव नहीं आते, 
¦ इसीलिये वे उपेक्षणीय नहीं होते । अतः जिन कर्मो के संस्कार से स्थूल देह उत्वन्न 
| ` +) उनके तारतम्य के अनुसार ही स्त्री-पुरुष आदि के देहगत मेद भी उत्पन्न 
॥ 4 | 


नस्य = 
न्यः "कर 





जिज्ञास्‌ - अतएव अधिकार का निर्णय करने के लिये केवल वतंमान जन्म पर 
ही ध्यान रखना यथेष्ट नहीं है । परन्तु जगत्‌ मे एेसे कितने मनुष्य ह, जो जन्मान्तर 
रहस्य को प्रत्यक्ष कर प्रत्येक व्यक्ति के कम॑ एवं पूवं प्रज्ञा को साक्षात्‌ रूप मे प्राप्त कर 
सक्ते ह ? 


 वक्ता-तुम्हारा कहना ठीक है! इन्दरियातीत विषयों को देखनेवाङे योगी 
महापुरुष सभी युगो मे दुलभ होति ह। वतमान समयमे भी इस प्रकार के पुरुष 
अत्यन्त दुरम है, इसमे कोई सन्देह नहीं है । काल्धमं के कारण यहु दुकुंभता करमर 
बढती ही जा रही है । किन्तु दुलंभ होने पर भी इस घोर दुरदिन में एसे परुषो का 
एकान्त अभाव नहीं होता । जिज्ञासु एवं तत्त्वान्वेषी पुरूष के लिये भगवत्करृपा से दुभ 
| वस्तु भी सुखम हो जाती है, पर यहाँ इस सम्बन्ध मे बात नहीं हो रही है । इन्द्रियातीत 
। विषयों के दरष्टा, प्रकृति पर विजय प्राप्त करनेवारे दिव्य-ज्ञान-सम्पन्न महापुरुष शस्त्र 
| कैरूपमेजो उपदेश दे गये है, उनके पीछे उत्पन्न होनेवाछे श्वद्धाल्‌ पुरुषों के लिये 
| उसका प्रतिपाख्न करने से ही श्रेयोमागं की प्राप्ति हो सकती है । यहाँ मेरा केवल 
यहो वक्तव्य है किं जिस धर्म-शास्त्र मे धर्मानुष्ठान के सम्बन्ध मेँ सूक्ष्मतया अधिकार 
ए का विचार नहीं किया गया, व्यावहारिकं रूप मे वह धमं श्रेष्ठ नहीं कला 

कता | 





 निनज्ास्‌.--कुछ रोगों का मत है कि मनुष्य की क्रमिक उन्नति को समसन के 
व्यिं एक ओर जहाँ वंशगत संस्कार को मानना आवश्यक है वैसे ही दूसरी मोर 
पासिपाश्चिक अवस्थाओं के प्रभाव को भी बिना माने काम नहीं चल्ता। वंज्ञानिक 
रोग 1.28 ग प्लल्का+फ तथा एणापगा1८ण१ के नाम से इसकी व्याख्या किया 
केरते हँ । यदि यह्‌ सत्य है तो वतंमान जन्म की शक्तिगत तथा संस्कारगत विषतो 
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को सिद्ध करने के लिये जन्मान्तर स्वीकार करना आवश्यक नहीं जान पड़ता । अतएव 
आप जो अधिकार-मेद के प्रसङ्ख में जन्मान्तरवाद खीच लाते है, वह्‌ नितान्त मप्रा- 
सद्कधिक जान पडता है । 

वक्ता-यह कभी अप्रासद्धिक नहीं है। पूवंजन्मके न माननेसे वतंमान 
जन्म की विषमता तो सिद्ध होती ही नही-कमंप्रवाह्‌ के भपेक्षिक मूरसूत्र का भी पता 
नहीं चर सकता । कमं ओौर जन्मान्तर तत्व की आलोचना करते समय इस विषय को 
विस्तृत रूप से समक्षे की चेष्टा करेगे । परन्तु तुम्हे अभी इतना याद रखना चाहिये 
कि व्यक्तिगत प्राक्तन कमं के बिना केवर वंशगत संस्कार अथवा रिक्षा संसगं प्रभृति 
पारिपाश्चिक्र अवस्था (परिस्थिति) के दारा किसी के चरित्र में विरोषता नहीं आ 
सकती । तुम्हें शेक्सपियर के विषय मे ज्ञात रहै। जिस अरौकिक प्रतिभा एवं प्रज्ञाने 
उसको संसार मेँ इतने सुदीधं काक तक अतुलनीय बना रक्खा है वह्‌ क्या उसके अत्प- 
रिक्षित एवं ग्राम्य भाव से युक्तं पूरखों को बुद्धि सम्पत्ति के द्वारा अथवा उसकी 
व्यक्तिगत क्षुद्र-शिक्षा ओर संसगं के द्वारा कभी सम्भव मानीजा सकती दहै? अधिकार 
का विचार करते समय प्राक्तन कर्मो का मनुसन्धान नितान्त ही आवदर्यक है । आगे 
चकर जब क्मं-विज्ञान की आलोचना कौ जायेगी तब तुम समञ्च सकोगे कि सेकड़ं 
प्रदेशों मे सैकड़ों नये-नये शरीरो के द्वारा मनुष्य-जीवन के प्रकट होने पर भी वे समस्त 
असंख्य विभक्त जीवन एक अखण्ड मानवजीवन का ही आंशिक प्रकारामात्र है । सृष्टि के 
आदि से लेकर मुक्तिपयंन्त प्रत्येक मनुष्य का जीवन एक अविच्छिन्नधारा मे प्रवाहित 
होता रहता है । कर्म के अनुसार विभिन्न युगो मे, विभिन्न देशो भे एवं विभिन्न प्रकार 
की योनि में मनुष्य जन्म ग्रहण करता है, इसमे सन्देह नहीं । किन्तु इन समस्त विभिन्न- 
ताभों के अन्दर एक निर्दिष्ट जीवन की धारा जड़भाव एवं मोह से आच्छन्न अस्पष्ट 
अचेतन-राज्य से क्रमशः उन्नति करती हुई पूणता की ओर अग्रसर हीती रहती है। 
जिस प्रकार यह्‌ जगत्‌ आज कहं ओर किस रूपमे है इसे ठीक-ठीक जानने के लियि, 
"वहु कर कहाँ ओर किस रूप मे था, यहु जानना अच्यन्त आवश्यक होता है, उसी 
प्रकार मनुष्य को वतमान जन्म मं प्राप्त शरीर, योग्यता, संस्कारादि का कारण जानने 
के लिये उसकी पूर्वावस्था का प्रत्यक्ष ज्ञान आवश्यक है । एक साधारण-सा कायं भी 
असंख्य परस्पर संरिलष्ट विभिन्न जटिल शक्तिपुञ्च के घात-प्रतिघात के बिना सम्पन्न नहीं 
हो सकता । यदि यह्‌ सत्य है तो इसे भवदय ही मानना पड़ेगा कि मनुष्य का जन्मभी 
विभिन्न प्रकार की प्राकृतिक शक्तियो की परस्पर क्रिया ओर्‌ प्रतिक्रिया के हारा संघटित 
होता है । केवल रजोवीयं के संयोग से ही मनुष्य की उत्पत्ति नहीं होती । जिस शक्ति 
के द्वारा यह्‌ संयोग नियन्त्रित होता है, जिस सत्ता के प्रभाव से संयुक्त रजोवीयं सञ्जी- 
वित होकर प्राणमयसूपधारण करतादहै, जो संस्कार इस जीवभावापन्न बिन्दुमे 
अपने को प्रकारित करते है, उन सब कारणों के हुए बिना किसी भी देह्‌ की उत्पत्ति 
एवं विकास सम्भव नहीं है । 

जीवन-पथ मे चलते-चरते मनुष्य जो-जो कमं करता है तथा जिन-जिन विचित्र 
युख-दुःखों का सम्भोग करता 'है, उसी के सारांश से नित्य-जीवन पुष्टि लाभ करतादहै, 
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अन्तदृष्टि के द्वारा देखने से यह बात समञ्मे मा सकती है। सभी मनुष्यों मे यहं 

पुष्टता समान नहीं होती । कोई सुदीघं कार तक कमं क रते-करते थक्रकर तथा नाना 
प्रकार की तीन्र यन्त्रणाओं को भोगने पर कहीं वैराग्य अथवा निर्वेद को प्राप्त कर सकते 
हँ । किन्तु जिसका जीवन अब भी अतृप्त वासना से परिपूणं है उसका चित्त स्वभावतः 
ही विषय-प्रवण तथा भोगलोख्प रहता है । मनुष्य की प्रकृति-मेद का यही कारण है । 
इससे समज्ञा जा सकता है कि अल्प वयस्‌ में वैराग्य का होना तथा वुद्ध-अवस्था में 
भी भोगखोलुपता का रहना दोनों एकं ही प्राकृतिक श्बुद्भला के अन्तर्गत हैँ । देह, मन, 
प्राण, बुद्धि प्रभुति प्रत्येक क्षेत्र मेँ प्रकृति की विभिन्नता का यही एकमात्र कारण है, 
मतएव केव वतमान जन्म से ही अधिकार-भेद ठीक-ठीक नहीं समन्ना जा सकता, 
इस बात को मानना ही होगा । जिस धमं मे यह्‌ प्राकृतिक अधिकार-वेचिन्य नहीं 
माना गया है, वह्‌ स्वाभाविक धमं के अनुकूल नहीं हो सकता । 


जिन्नास्‌ --क्या जन्मान्तरमूकक अधिकार का विचार ही व्यावहारिक ख्प से 
सनातन धमं के निणंय का एकमात्र निदर्शन दै ? 


 , वक्ता--नहीं, भौर भो अनेक प्रकार के निदशेन हँ । उनमें से कुछ की आरो- 
चना करके समञ्लने कौ चेष्टां करेगे । परन्तु इस अधिकार-तत्त्व के समक्च लेने पर 
सनातन धमं के कुछ अङ्क अपेक्षाकृत स्पष्टभाव से समञ्च जा सक्ते हैँ । शारी स्मादं 
खल धमंसाधनमर' कालिदास का यहु कथन तुमने अवद्य सुना होगा । परन्तु इसका 
गढ़ रहस्य कदाचित्‌ तुमने अब तक नहीं समन्चा है । तुम इससे क्या समक्षते हो ? 


जिज्ञास्‌ --मे समक्षता हूं कि शरीरके स्वस्थ न रहनेसे किसी प्रकार का 
धर्मानुष्ठान नहीं किया जा सकता । किसी भी प्रकार का धर्मानुष्ठान करने के लिये सबसे 
पके शारीरिक स्वास्थ्य की रक्ना करना उचित है । शारीर ठीक न रहने पर वह्‌ धमं- 
साधन मे सहायक नहीं हो सकता, ओर इसल्यि धमं की अन्यान्य साधन-सम्पत्ति भो 
फ उत्पन्न करने मे समथं नहीं होती । कालिदास के वाक्य का यह्‌ साधारण अर्थं ही 
मेरी समञ्च मे आता है, यदि इसके अतिरिक्त भो कोई तापय हो तो उसको मँ नहीं 
जानता । 


वक्ता-तुमने जो कुछ कहा है, वह किसी अंश में ठीक है । तथापि वास्तविक 
सत्य क। स्वरूप इसकी गपेक्ना ओर भी गम्भीर है । धमं-साधनके साथ ररीर का क्या 
सम्बन्ध है, इस विषय मे मेने जो कुछ समना है उसी से दो-एक बातें संक्षेप मे तुमसे 
कहता ह, इन्द समन लेने पर सनातन धमं के कुछ अङ्ख को तुम सहज ही समञ्च सकोगे। 
याद रकेखो कि स्थूल, सक्ष गौर कारण-ये तीन प्रकार के शरीर मनुष्य मान्न के है । 
परन्तु वत॑मान स्थ मे शरीर शब्द से हमारा अभिप्राय स्थूर शरीरसे हौ होगा । त॒म 
जानते हो किं, उद्भिज्ज, स्वेदज, अण्डज एवं जरायुज--इन चारं प्रकार कीं योनियो 
के अन्तरगत चौरासी काख योनियों मे मनुष्य योनि सव॑श्रे्ठ है । इसके अनेक कारण ह, 
जिनका विस्तृत विवरण करना अभी सम्भव नहीं है। भगवान शङ्कुराचायं विवेक 








धमं कां सनांतन आदशं २९ 
चूडामणि मे जिन तीन वस्तुओं को अत्यन्त दुलभ बतलाति दँ उनमें से मनुष्य-देह्‌ प्रधान 
है । बौद्ध धमं में भो यौ बात मानी गयी है। संसार के सब धर्मो के अन्तस्तत्तव के 
ज्ञाता आचार्यो ने इसकी यथार्थता स्वीकार की है। अतएव इस मनुष्य-देह को धमं 
जीवन का उपयोगी बनाकर व्यवहार करना ही युक्तिसद्धत है । शरीर के साथ अन्तः- 
करण एवं व्यावहारिक आत्मा का घनिष्ठ सम्बन्ध है, इसचिये चित्तशुद्धि एवं आत्म- 
कल्याण चाहनेवालो के स्थि रारीर के तत्त्व ओर व्यवहार का जानना अत्यन्त 
आवरयक है । शरीर बिन्दुं से उत्पन्न होता है, इसख्यि बिन्दुं की अपिक्षिक शुद्धि के 
बल भौर स्थिति के अनुसार शरीर म भेद होना भवश्यम्भावी है । जो बिन्दु नाभिचक्र 
को भेद करके शुद्ध ओर ज्योतिर्मय रूप धारण कर सहस्रदल पद्म की कणिका पर 
विष्णु पद्‌ मे स्थित हो चुका है, सङ्कल्प के द्वारा उसे नीचे उतारने पर उसके हारा 
जिस शरीर की उत्पत्ति होती है, उसमे ओौर नाभि के निम्नस्थ बिन्दु के सञ्चारसे 
उत्पन्न शरीर-संगठन मे अवदय ही विभिन्नता होगी, इसमे सन्देह नहीं । स्वाभाविक 
वण॑मेद के रहस्य की आलोचना करने पर यह बात समन्ञ मे आ सकेगी । उससे यह्‌ 
स्पष्ट हो जायगा कि सभी मनुष्य-शरीर ध्म-साधन के ल्यि उपयोगी हीने पर भी एक . 
प्रकार कै नहीं है । शरीर प्रारब्ध-कमं से उत्पन्न होता है, अतः प्रारन्ध-कमं के तारतम्य 
के अनुसार स्वभावतः शरीर का भी तारतम्य संघटित होता है। यह्‌ शारीरिक 
विभिन्नता संस्थानगत एवं गभं-सञ्चार के बादसेही आविभूतहोतीहै। इसकी 
उपेक्षा करने पर धमं का अनुशासन सम्भव नहीं होता । इस प्राकृतिक भेद के ऊपर 
ही विभिन्न आचारो की प्रतिष्ठा हुई है । जिन लोगों को सूक्ष्म तत्त्वो का पता नहीं है, 
वे भी जानते है कि शारीरिक अवस्था तथा स्थूल जगत की विरिष्टता के अनुसार 
विभिन्न आचारो का प्रवत॑न हुआ है । अतएव स्थूल रारीरधारी के ल्य आचार का 
प्रतिपालन भी गौण रूप से धमं-साधनका ही भद्ध है। 


जिज्ञास्‌ -क्या यही सदाचार है ? सदाचार का लक्षणक्याहै ? 


वक्ता-सत्‌ अर्थात्‌ साधुजन के द्वारा प्रतिपालित भाचार को संदाचार कहते हँ 
मौर साधु-मचार को भी सदाचार कहा जा सकता है । दूपरों का साधु-भाचरण 
धम॑-निणंय का उपाय-स्वरूप होता है । परन्तु अपना साधु-आचरण साधन का एक 
भआवद्यक अङ्क विरोष है । यद्यपि आचार शरीर की अपेक्षा रखता है तथा धमं का 
बहिरङ्क स्वरूप है, तथापि साधक को इसकी उपेक्षा नहीं करनी चाहिये । भचार कौ 
विशुद्धता से शारीरिक पवित्रता, दीघं अयु, आरोग्य तथा चित्त की स्थिरता आदिमं 
सहायता मिर्ती है। जो रोग उच्च तत्वों का विचार करते है, परन्तु अपने व्यक्तिगत 
जीवन मे उनका आचरण नहीं करते, वे कभी सत्य घमं का पता नहीं पा सक्ते । 


जिज्ञास्‌ --बहुतों का एसा विचार है कि धमंसाधना हृदय का एक व्यापारः 
विदोष है, उसके साथ बाह्य आचार के अनुष्ठानं का सम्बन्ध किसी प्रकार नहीं हो 
सकता । यदि कोई शुद्धचित्त हो, उसका आचरण चाहे जिस प्रकार का हो, उसकी 
प्रशंसा करनी ही पड़गी । दूसरी ओर, यदि कोई आचारवान्‌ होने पर भी भाव शुद्ध 
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रखने मे समर्थ नहीं है तो उसकी कोई भी प्ररांसा नहीं कर सकता । सुनते है, शाख में 
भो भावग्राही जर्नादनः" कहा गया है । इसल्यि बाहरी आचरणों का विचार न कर 

` जिससे भाव-शुद्धि हो वही मनुष्य को करना चाहिये । आप इस विषय मे क्या निर्णय 
करते ह, यहु जानने की इच्छा है । 


वक्ता-- वत्स, तुम जो कहते हो वह एक प्रकारसे ठीक है तथापि इसका 
अनुशासन ठीक नहीं । शरीर-शुदधि चित्त-शुद्धि का द्वार स्वरूप है । शरीरके शुद्ध न 
होने से चित्त कंसे शुद्ध हो सकता है, यह बात मेरी समन्च में नहीं आती । चित्त भौर 
शरोर के परस्पर पथक्‌ होने पर भी सांसारिक जीवन में ये दोनों इस प्रकार जुड़े हए दै 
कि शरीर के बिना चित्त का कोई स्थायी संस्कार सम्भव नहींहै। इसी कारण 
तान्विक साधना मे चित्त-शुदधि के साथ-साथ मृत-बुद्धि का भी विधान है । पञ्चभूत के 
शुद्ध हुए बिना चित्त निम॑र हो ही नहीं सकता । मलिन चित्त मेँ आत्मज्ञान का 
विकास ही किस प्रकार सम्भव होगा? जिस धमं मे शरीरके सूक्ष्म से भी सूक्ष्म 
भद का अनुस्तरण कर भिन्न-भिन्न आचासें की व्यवस्था निश्चित हुई है वही प्रकृत 
सनातन धमं का व्यावहारिक रूप है । तुम जो कहते हो कि शुद्धचित्त व्यक्ति आचारहीन 
. होने प्र भी माननीय है एवं कलुषित प्रकृति-युक्त व्यक्ति भाचारवान होते हृए॒ भी 
निन्दनीय है, यह अवदय हौ सत्य है । रेषा क्यों होता है, यह विशेष-रूप से विचारणीय 
है । यदि गर्भाधान से ही समस्त संस्कार ठीक-टीक सम्पादित हों तो उससे कुक अंश 
मे यह्‌ असामञ्जस्य दोष निवारित हो सकता है । पृवंकराल मेँ व्यवस्था भी इसी प्रकार 
को थो । परन्तु चित्त भौर शरीर इन दोनों मेँ चित्त का अपेक्षिक प्राधान्य स्वीकार 
कर लेने पर भी शारीरिक संस्कार की आवश्यकता अस्वीकार नहीं की जा सक्ती । 
म्राख्य-कमं कै तारतम्यके कारण शरीर की पृथकता हुभा करती है । अतएव प्राकृतिक 
नियमों के अनुसार कमं के अपक्षं के कारण वर्तमान जन्म मँ हीन शरीर की प्राप्ति 
होती है, यहं बात सहज ही समन्ञी जा सकती है । परन्तु शरीर के हीन होने पर भी 
चित्त की प्रकृति उचचावस्थाक हो सक्ती है । सी अवस्था मे शारीरिक धमं का 
भाचरण तथा शारीरिक उपादान निकृष्ट होने पर भी चित्त मे उत्कृष्ट भाव का उदय 
होना कुछ भो भाश्वयंजनक नहीं । दूसरी भोर, विरिष्ट कर्मो के फलस्वरूप उक्कृष्ट शरीर 
्राप्त करके सदाचारी होने पर भी चित्त की अपिक्षिक मलिनता के कारण चित्त की 
निष्ृष्टता अक्षुण्ण बनी रह जाती है । यहाँ यद्यपि एक प्रकार से चित्तकी प्रधानता 
स्वीकार करनी पड़ती है तथापि दैहिक आचार की सार्थकता को उपेक्षा की दृष्टिसे 
देखने से काम नहीं चरता । प्रत्येकं यन्तर का ही एक निर्दिष्ट कायं होता दै । उसे नहीं 
करने से अथवा किसी कारणवश इसके स्थगित हो जने से यन्त्र की सार्थकता जाती 
रहती है । मान लो, नेत्र एक यन्त्र है ओर दर्शन करना इसका कायं है । दर्शन करने 
के व्यि ही इस यन्त्र का उद्धव हुआ है । (रूपरागाद्धवेच्चक्षुः' यही शास्त्रीय सिद्धान्त 
है । अतएव निर्माण के पश्चात्‌ शूपदर्न ही इसक्रा स्वाभाविक कायं माना जा सकता 
है । यह्‌ कायं कर सकने पर ही नेत्र-यन्व की सार्थकता सिद्ध हो सकती है । किन्तु यदि 
किसी कारण से यह्‌ यन्त्र॒दशंन-कायं सम्पादन करने मे समथं नहीं हो तो इससे दीघं 
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काल के पश्चात्‌ इसकी केवल दर्शान-शक्ति ही नहीं नष्ट होगी, बल्कि यह्‌ यन्त्र क्रमशः 
विकृत होते-होते अन्त में लुप्त हो जायगा । घोर अन्धकार्मय गुफा के भीतर दीघंकाल 
से रहते-रहते एक जाति की मछलियां अन्धी होकर क्रमशः नेत्रहीन हो गयी थी, यह्‌ 
बात प्राणितच्ववेत्ता पण्डितो को अज्ञात नहीं है। इससे समन्न सकते हो कि प्रत्येक 
जाति के शरीर मे एक स्वाभाविक स्पन्दन होता हे, यही उसका छन्द है । इसकी रक्षा 
न कर सकने से वहु अकर्मण्य होकर क्रमशः विकृत हो जात्ता है, तथा अधोगति को 
प्राप्त होता है । इसी कारण धमसाधन के ल्यि देह का विचार करना इतना आवश्यक 
हो जाताहै. क्योकि देहु भी कायं सिद्ध करनेवारा एक यन्त्र विशेष है । इससे टीक- 
ठीक कायं न करा सकने से प्राकृतिक नियमों के अनुसार इसका अपकषे अनिवायं है | 
इसी कारण दारीर को धमसाधन का प्रथम अद्ध कहा गयाहै। एेसान समञ्चो कि 
देह की उपेक्षा करके अथवा उसे पीछे छोड कर तुम धमं के मागं पर अगे ब्‌ सकोगे । 
शारीरिक तत्व को शद्ध कर चित्त के साथ-साथ यदि उसे नहीं उठाया जायगा तो चित्त 
उच्च पद को पहुंच कर भी माध्याकरषण के प्रभाव से कभी-न-कभी भूमिसात्‌होही 
पडेगा । इसमे बहुतेरे गम्भीर रहस्य भरे पडे ह । जो लोग अत्पदर्शी हँ वेही स्थूलरूप 
से मोहित होकर इसके रहस्य को समञ्लने मे समथं नहीं होते । प्राचीन काल मे ऋषियों 
ने देहतत्तव की आलोचना अल्यन्त सूष्ष्ममाव से की थी । इसीसे उन्होने गर्भाधान से 
लेकर उपनयन संस्कार तक विभिन्न संस्कारःक्रियाओं की व्यवस्था करके बीजगत 
ओर गर्भगत दोषों को हटति हए शरीर के शुद्ध करने की प्रक्रिया का प्रचार 
किया था। 
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कल्याण" मासिक पत्र के माननीय सम्पादक महाशय ने विशेष समारोह के 
साथ कल्याण, के ईशवराङ्कु के रूप में महायज्ञ की आयोजना की है भौर उसमें देश- 
विदेश कै ज्ञानी-मानी विद्वानों को सम्मिकित होने के लिये सम्मानपूवंक आमन्त्रित 
किया है। यह्‌ देश के ल्यि अत्यन्त सौभाग्य का विषय है । वतंमान-कारुमें व्यष्टि 
मीर समष्टिरूपेण जगत्‌ की मनोवृत्ति का प्रवाह तीन्र गति से जिस प्रकार बहिमुंख 
दौड़ रहा है, उसमें आत्मा, ईश्वर, यही क्यों, अतीन्द्रिय जगत्‌ की सत्ता के सम्बन्ध 
मे भी भारोचना करना समय का अपव्यय समन्ला जायगा, एसी सम्भावनाहै। एेसी 
अवस्था मे यदि उनके निर्दज्ञ के भनुसार ईश्चर-तत्तव की चर्चा करने का सुयोग एवं 
पवत्ति किसी कीहोतो वह्‌देशका कल्याण-साधन करने वारे कल्याणः के लये 
उपयुक्त ही होगा । हम श्रोमगवान से प्राथंना करते है कि वे इस शुभ उद्योग में 
सफलता प्राप्त करे | 


उन्होनि व्यक्तिगत भाव से चार प्रश्न उत्तर के चछिये मेरे पास भेजे ह । परन्तु 
मँ इसे व्यक्तिगत रूपमे न लेकर कु अंशो मे व्यापक रूपमेही ्रहण करता ह| 
गर्यपि ये प्रन सम्पादक महाशय को रसे ही आये है तथापि वस्तुतः ये किसी 
भाष्यात्मक तत्त्वजिज्ञासु के ही स्वाभाविकं प्ररन हँ । अतः इनका उत्तर व्यक्तिगत 
रूप से देना समीचोन नहीं मालूम होता । इसके दो विरेष कारण भी रहै 


(क) यदि ये प्रन केवल व्यक्ति-विरोष के प्रदन होते, अर्थात्‌ यदि वे जिज्ञासु 
होकर प्रतिनिधिरूप से प्रदन न उठते तो मेरा उत्तर भी ठटीक-टीक व्यक्तिगत होता, 
वयोकि इन प्रदनों के किसी-किसी अंश का उत्तर देते समय अपने जीवन क कु एेसी 
माभ्यन्तरीय गौर बाह्य घटनाओं का उत्केख करना भावस्यक है जो भन्तरंग रूप से 


व्यक्रिविदोष के प्रतिकिया जा सकता है । पर जिसका प्रकादय-रूप मे टलोकसमाज 
मे कोई भी अनुभवी व्यक्ति उल्केख करना नहीं चाहेगा । 


(ल) साधन-जगत्‌ का जो निगूढ रहस्य है, जिसकी प्राप्ति के चि दी्घंकाक 
तक सत्यस्वरूप सद्गुरु कौ कपा का अवलम्बन कर तीव्र पुरुषां का प्रयोग करना 
पडता है, ताक्रिक-परकृति-विरिष्ट तथा साधनहीन पुरुष के सामने उस रहस्य की 
भारोचना करना उचित नहीं है । वहु इस आलोचना का यथाथ फल उलन्न नहीं 
हो सकता | | 

इन्हीं दो बातों को सामने रख यथासम्भव संक्षेप मे अथच विशदरूप मे इन 
चारों प्ररो की आलोचना करने में प्रवृत्त होता हूं | 
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पहला प्रन यह है कि-हुभ ईश्वर में विश्वास क्यों कर ? इसका उत्तर 
देने के पूर्वं मेरा कहना है कि जिन सब वस्तुओं की सत्ता तथा क्रिया को हम अनेकों 
कारणों से लौकिक दश्टिसे स्वीकार करने के ल्यि बाध्य होते ह, उनके विषयमे 
हमारे हृदय मे विश्वास की. उत्पत्ति किस प्रकार होती है ? यहां "विश्वास" शाब्द से 
प्ररनकर्ताका क्या उदेश्य, यहु वही जानें । परन्तु यह निश्चितदहै कि जिसे 
विश्वास कहा जाता है उसकी दो विहेष अवस्थां है । इन्हीं दोनों अवस्थाओों का 
विष्केषण करने से हौ विश्वास के कारण के सम्बन्धको धारणा बहुत कुछ स्पष्टहो 
जायगी । आप्त पुरुषों के मुख से कोई बात सुनकर एवं उसके विचार करने की श्कि न 
रहने पर, अथवा उसके सम्बन्ध मे कोर प्रवृत्ति न होने पर, वह आप्त-वाक्य सत्य है, 
ेसी धारणा स्वभावतः ही मन म उत्पन्न होती है । बाल्यकाल मे जब बृढी-दादी 
या दादाजी के मुख से अनोखी-अनोखी कहानियां सुनता था, जब हृदय सरल था 
तथा सांसारिक संस्कार विशेष रूप से चित्त मे सञ्चित नहीं हुए थे, उस समय कल्पना 
के बर से मनश्वक्षु के सामने उन सारी कहानियों मे वणेन किये हुए दुय मानो 
जीवितरूप मे खों के सामने आ जाते थे । उस समय छौकिक ज्ञान तथा युक्तिका 
विकास वैसा न होने के कारण सम्भव या असम्भव का निणंय नहीं कर पाता था। 
फलतः कोई भी बात मन मे असम्भव नहीं जान पड़ती थी । जब दादी कहतीं किं 
अमुक वृक्ष पर भूत रहता है, उसे सुनकर सचमुच ही सन्ध्या के समय अथवा शून्य 
रात्रि मे उस स्थान के पास होकर जाने मे शरीर काप उठता था । भूत है, इस बात 
को सुनते ही सचमच ही भृत की सत्ता मे विश्वास उत्पन्न हौ जाता, युक्ति की आव 
इयक्रता अपेक्षित न होती, ओर न मन मे वसी प्रवृत्ति ही उत्पन्न होती । बहुतर इसे 
अन्धविदवास के नाम से पुकारे; परन्तु मेरा कथन यह है कि उपयुक्त दोनों दृष्न्तो 
से यही बात सममे आती दहै क्रि मनुष्य की एसी एक अवस्था है जब शब्द-श्रवण ` 
करते ही अर्थबोध कै साथ-साथ शब्द के प्रतिपाद्य विषय के सम्बन्य में मनमेंदु्‌ 
विश्वास उस्पन्न हो जाता है । यह विषय बहुत ही जटिल है; यहां तक्र किं अन्तदुष्ि- 
सम्पन्न मनस्तत्तववेत्ताओं को भी यह सहज ही हूदयद्धम होने का नहीं । तथापि सभी 
इस बात को भलीर्भाति जानते है कि इसको समक्चने मे किसी को कोई कष्ट नहीं 
होता । यह जो सरर भौर स्वच्छ हदय की बात कही गयी है, इसका उत्कषं किसी 
व्यक्ति-विरोष मे इतना अधिक रह सकता है कि किसी विषय म वाक्य उच्चारण के 
साथ-ही-साथ उसके चित्त मे उसी विषय का दुद्यरूप मे तत्काल ही आविर्भाव हो 
जाता है । कृत्रिम नखदपंणादि प्रक्रियामे, बालक की दृष्टि के सामने शुद्ध शब्द 
उच्चारण करके इच्छानुसार दुर्य या वस्तु प्रकाशित की जा सकती है; इसका भी 
मूखकारण यही है । वेदान्त के ग्रन्थो की आलोचनां करने पर देखा जाता है कि शां 
मँ वाक्य या शब्द से अपरोक्ष ज्ञान किस प्रकार उद्भूत हौ सकता ह । इसके विषय 
मे अनेक प्रकार से विचार किया गया है । शन्द-माहात्म्य से मनश्चक्षु के सामने शब्द- 
बोध्य अथं का किस प्रकार आविर्भाव होता दहै, यहां उस पर आखोचना करने की 
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आवह्यकता नहीं । पाश्चात्य देशों के विद्वानों ने उस पर यथेष्ट आलोचना की है, एवं 
हमारे शास्तों मे भौ उसकी अनेक रहस्यमयी बातों का वणंन हआ है । सम्मोहन- 
क्रिया मे चालक के शब्दके इशारे से सम्मोहित व्यक्ति कैसे-केसे अपुवं द्र्य देखता 
है, इस बात को बहुत रोग जानते होगे । 


इससे स्पष्ट ही समक्षा जा सकता है कि चित्त के कोमल तथा अपेक्षाङ्रत स्वच्छ 
होने पर विश्वास का बीज सहज ही अंदरुरित हो जाताहै। इसी कारण बालक या 
स्तिया जितनी आसानी से विश्वास कर सकती है, तककुशल पुरुष उतनी आसानी सै 
नहीं कर सकता । यह अन्धविश्वास होने पर भी इस प्रकार की एक अवस्था है, 
इसमे सन्देह नहीं । 

बाल्यावस्था मे गृह मे या समाज मे, आचार मे, उपदेश मे अथवा आलोचना 
मे एवं सज्जनो के संसग॑वडा कोमङ ह्दयमे इस प्रकारके ईश्र-विश्चास का बीज 
वपन हो सकता है । दूसरे देशों के सम्बन्ध मेँ आलोचना करने की आवश्यकता नहीं, 
परन्तु हमारे देश में प्राचीन काल मेँ दोराव-कारसे ही इस प्रकार चित्त में साधारणतः 
दर का विश्वास बद्धम्‌ल हो जाता था। पिता, माता एवं गुरुजनों के हृदय की 
वृत्तियों का प्रभाव शिशु के चित्त पर कम नहीं पडता है । 

यदि कोई पृषे कि 'विश्वासकाकारणक्याहै? तो इसका उत्तर यही है कि 
चित्त कौ वालकोचित कोमलता एवं स्वच्छता के ऊपर आक्ठ-वाक्य का प्रभाव ही इस 
विश्वास का कारण है] यह अन्धविश्वास होता है, इसमें सन्देह नहीं । क्योकि इस 
विश्वास के मूर मेँ स्वज्ञान की उज्ज्वल दीप्ति नही होती । केवर यही बात नहीं 
यह्‌ अज्ञान के प्रदोषालोक में हौ वृद्धि एवं पुष्टि प्राप्त करता ह | ज्ञान के सम्थक्‌ उदय 
होने पर इस प्रकार का विश्वास यथाथं सत्य के ऊपर प्रतिष्टित न होनेसे सदाके 
लिये समूल उखड जाता है । बेज विश्वास युक्ति ओर तकं की भयानकता कौ देखकर 
भयभीत द उठता ह्‌ भौर सांसारिक इन्दर कै प्रभाव से निस्तेज होकर अव्यक्त (परकृति) 
के गभंमें विलीन हो जाता ठे । जीवन के क्रम-विकास की प्रथमावस्था में इसका 
उदय होने पर भी यह पीछे वत्त॑मान नहीं रहं सकता । परन्तु सभी अन्धविश्चास 
जडं नहीं ठोते-यदि किसी ज्ञानी महापुरुष # वचनो से रिशुके हृदय मे विश्वास 
का बीज अंकुरित हौ तो वह्‌ करमशः पृष्ट होकर पूणं बोध-रूप परिणाम को प्राप्ठहो 
जाता है । यह्‌ विश्वास तत्काल दिकु के निजज्ञान्ारा प्रदीप्त न होने पर भी वस्तुतः 
भन्ञनमूलक नहीं होता । 

। इस प्रकार शेशवसुरुम विश्वास का उक्कषं तथा उसकी महत्ता आक्षरूप मे 
विवेचित पुरुष क वाक्य की यथा्थंता पर ही निभंर करती है । यदि किसी समय यह्‌ 
मालूम हो जाय कि जिसको आप्त समज्ञा गया था. वहु आप्त नहीं है तथा उसके 
वाक्य भौ सत्य नहीं है--यदि किसी समय प्रत्यक्ष अथवा अनुमान आदि की सहायता 
से इस प्रकार का ज्ञान उत्पन्न हो, तो इससे यह पूर्वकालीन विश्वास उखड जाता है । 
मनुष्य के शेशव के सम्बन्ध म जो बात है, सानव-जाति अथवा समाज कौ प्रारम्भिक 
अवस्था के सम्बन्ध मेँ भी वही बात होती है । 
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सत्य कै ऊपरे प्रतिष्ठितं विश्वास मे अनेकों गुण हैँ । युक्ति या तकं किये बिना ही 

इसकी प्रेरणा से कमं मे सहज ही प्रवृत्ति हो जाती है। पश्चातु यथाविधि कमंके 
दारा फल की प्राप्ति होने पर यह विश्वास दृढ़ भौर अचल-रूप धारण करतादहै। 
अर्थात्‌ सर व्रिश्वास् के द्वारा उस समय संशयादिविहीन निश्चयात्मक ज्ञान 
काउदय होता है। तब कृतकं भथवा नास्तिकं के कठोर युक्तिजार से इसकी 
तनिक भी हानि नहीं होती । इसी प्रकार के विश्वास के ऊपर मानव-जीवन कौ मथवा 
मानव-समाज की यथार्थं उन्नति निभंर करती है । किन्तु विश्वास के मरू में यदि किसी 
मिथ्या का संल्लव हो तो इससे उसके द्वारा सत्य फर की उत्पत्ति नहीं हौ सकती । तथ 
इससे यथाथं कमं .का भी विकास नहीं होता। इस प्रकार का विश्वास कुसंस्कार के 
अतिरिक्त ओर कुछ नहीं होता । यह युक्ति, विचार भौर सत्यदशंन कै प्रखर आलोक मे, 
सूयं की किरणों क स्प करने पर मेघमारओं के समान विलीन हो जाताहै। 
जीवन-पथ मे दीघंकाङ तक यह मनुष्य के चित्त में स्थान प्राप्त नहीं करता.या नही 


कर सकता । 

विदवास के स्वरूप एवं उसकी अवस्था का संक्षेप मे वणन क्रिया गया । "हम 
ईश्वर मे क्यों विश्वास करे ? यह्‌ प्रन प्राथमिक विश्वास के सम्बन्ध मेँ उठ सकता 
है ओर उस चरम-विद्वास के सम्बन्ध मे भी उठ सकता है जो कमं करते-करते प्रत्यक्ष 
ज्ञान के उदय हने पर हृदय मे प्रतिष्ठित होता दै । 


पाथमिक विश्वास-सम्बन्धी प्रशन का उत्तर यही है कि शास्त्र, भुरुंजन, भनु 
भूति-सम्पन्न महापुरुष सभी ने ईश्वर के अस्तित्व को स्वीकार किया ह, तथा जगत्‌ के 
कल्याण के लिये पनः पूनः वे उसका प्रचार भी कर गये ह । उनके प्रामाण्यसिद्धार 
जब तक प्रबरु भौर प्रतिकूल प्रमाणो के द्वारा खण्डित नहीं हौ जते तब तक चित्त को 
प्रकृति के अनुसार उनके ऊपर विश्वास करना बहतो के ल्यि स्वाभाविक है । साधक 
अपनी आध्यात्मिक साधना मे यथां उन्नति कर केने पर किसी समय उसने 
जिस सररु विद्वा को सत्य समक्ष कर ग्रहण किया था, वह्‌ वास्तविक 
ही सत्य है, इसका प्रत्यक प्रमाण उसे पद-पद पर मिलता रहता है । अन्तर्जीवन के 
मागं पर अग्रसर होति-होते एेसी-एेसी अलौकिक घटनाएं घटती ह, एवं एेसी-एेसी 
असाधारण विभूतियों के निद्ंन जीवन मे भश्नान्त-भाव से पनः पुनः प्तयक्ञ होति है, 
जिनसे विचारशीरु पुरुष अतीन्दरिय-जगत्‌ एवं समस्त जगत्‌ कै अधिष्ठाता, किसी 
महाशक्तिसम्पन्न सत्ता को स्वीकार करने के ल्यि बाध्य होता है। साधारण मनुष्य 
का जीवन प्रायः साधारण परथमे ही प्रवाहित होता है, शौर उसमे उल्लेखनीय घटना 
अथवा वैचिनत्य बहुत ही कम होता है । किन्तु किसी महाशक्तिशारी पुरुष के सहवास में 
भाने पर उप्तके जीवन मे एेसी-ठेसी अद्भूत घटनाएं घटने रगती हैँ जो साधारण मनुष्य 
केज्ञान भौर अनुभूति के राज्यसे सवथा बाहर की बातदै। ये घटनाएं विविध 
प्रकार की.होती दै । कुछ तो केवर भावके विकासके रूपमे होती है, कु भाव कै 
साथ बाह्य जगत्‌ से विशिष्ट सम्बन्ध रखती हुई, भौर कुछ पूणेतया वास्तविकर-जगत्‌ के 
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ऊपर प्रतिष्ठित होती है 1 में अपने वक्तव्य को दुष्टान्त-ारा स्पष्ट करके समन्ोने की 
चेष्टा करतां । 

कल्पना कीजिये कि एक मनुष्य गम्भीर रात्रि के समय भव्यन्त दूर अज्ञात 
देर के जनन्य प्रान्त में अथवा वनभूमि के बीच होकर दीघंकाल तक चलते-चलते 
वलान्त एवं हताश होकर जीवन का भरोसा छोड़कर किकतंग्यविम॒ट्‌ हौ जाता है । 
उस एकाकी पथिक का कोई साक्षी सहायक नहीं, कोई सहारा नहीं, यहाँ तक क्रि, कुछ 
भी पाथेय भी नहीं है । स्थान अपरचित है, मागं अज्ञात है, गन्तव्य स्थान बहुत ही 
दुर है भौर दुर तक देखने पर कहीं कोई धर द्वार अथवा एसा कोई मनष्प्र नहीं 
दिखलायी पडता जिसे देख कर प्राण मेँ उत्साह का सञ्चार हो; वह्‌ दिन भर भटकता- 
भटकता क्लान्त हो रहा है, एक प्रकार से उसे चलने की शक्ति भी नहीं रही है, चारों 
मोर रात्रि का अन्धकार फेला हुभा है, हिर पुमो के आक्रमण का भीभय बना 
हमा है मौर साथही भूखसे शरीर शिथिकरु हो रहा है । अव तक केवल स्यूल देह 
भौर स्थूल जगतु की दृष्टि से ह मैने भवस्थाओों का वर्णन किया है । इसके अतिरिक्त 
मानसिक तथा अन्यान्य प्रकार की अशान्ति भी हो सकती है । इस प्रकार की अवस्था 
मे पड़कर उस मनुष्य को कैसी अनुभूति होती होगी, इसका सभी अनुमान कर सकते 
हँ । इस प्रकार को घोर विपत्ति के समय में, जब उसे आसन्न मृत्यु की करार छाया 
सामने दृष्टिगोचर हो रही है; यदि वह्‌ प्क मारतेही यह्‌ देखतादहै करि एक 
दिव्यज्योतिरम॑य मूति स्निग्ध करुणामय एवं प्रशान्त मुखश्री से युक्त उसके दृष्टि-पथ में 
शून्य स्थान में भाविर्भूतं होकर उसके समस्त भय को हरण कर कती है, उसे आश्वासन 
देती हुई कहती है- 

"वत्स, तुम भयभीत क्यों हो रहे हो; देखो, सामने दीपक जल रहा है, वहाँ 
जागो, तुम्हारे सारे मभाव दुरहो जायेगे। मैँतुम्हारे साथरहँ, मयका कोई कारण 
नहीं है ।' इस आश्वासन को सुनकर वह्‌ यदि देखता है कि सचमुच ही सामने पणंकूटी 
मे दीपक जर रहा है भौर वहाँ एक मनुष्य मानो उसी की प्रतीक्षा में बैठा हा है । 
धदि वहु वहां माश्नय पाता है, क्षुषा-निवृत्ति के लिये मनमाना भोजन पाताहै, 
भयसे त्राण पाता है, गन्तव्य स्थान का मागं पातादहै, तथा राह का साथी पाता, 
तो बतादये, इससे उसके हृदय मे किस प्रकार के भावों का उदय होगा ? वह कितना 
ही नास्तिक अथवा संशयाक्रान्त-चित्त क्यों न हो, उसे मस्तक नत करके यह्‌ स्वोकार 
करना ही पड़गा कि मनुष्य की विचार सीमा के परे कोई लोकोत्तर शक्ति अवद्य ही 
है, जो असीम भौर मंगलमय है, जो सदा ही मनुष्य की अवस्थाएं देखती रहती है तथा 
जो घोर विपत्ति में परम स्नेही मित्र के समान भाविर्भूत होकर उसकी रक्षा करती 
है। इस राक्ति को चाहे कोई ईश्वर कँ या किसी दूसरे ही नाम से पुकारे, उससे मु्चे 
यहा कोई मतलब नहीं । परन्तु यह्‌ एक मलौकिक शक्ति-विशेष है, वह्‌ चैतन्यमय, प्रेम- 
मय, एवं सब प्रकार से भसाधारण है, इस बात को स्वीकार करना ही होगा। एेसा 
होने पर वस्तुतः नामान्तर से ईशर की सत्ता स्वीकार कर छी गयी । हां कोई स्पषट- 
भावे ईर के भीतर प्रविष्ट हौ सकते हैँ भौर कोन भी हो सकते है। इस प्रकार 
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ईरवर में विद्वेसं 
की अनेकों घटनाएं मनुष्य के जीवन मे कभी-कभी घटती है" जो लोकिक काय-कारण 


के सम्बन्ध-द्रारा समञ्चायी नहीं जा सकतीं । एवं जिनका एकमात्र लक्ष्य मनुष्य का 
मंगर-साधन होता है । 


इस प्रसंग में मै साधक के साधन जीवन की बात नहीं कंग, क्योकि जो यथाथं 
साधक है, साधन-राज्य मे प्रवेश कर अध्यात्म पथ मे चलते-चरते उनको तो भगवत्‌ 
शक्ति एवं भगवत्‌-सत्ता के दशंन सैकड़ों हजारों बार हुभा ही करते हैँ 1 जो सच्चे साधक 
है, वे सरल विश्वास से प्रवृत्त होने पर भी क्रमशः एेसी-ेसी अभिज्ञता ओर शक्तियों 
का सच्चय करते रहते है, जिससे उनका भगवानु में विदवास केवर प्रारम्भिक अन्ध- 
विश्वास मे ही भाबद्ध नहीं रहता, बल्कि इन अभिज्ञता भौर शक्तियों के द्वारा वहं 
विश्वास विशेष रूप से दढता को प्राप्त होता है । 


सुतरां वतंमान जीवन की साधना के फल से अथवा प्राक्तन सृकृतियो के कारण 
मनुष्य भगवान्‌ को नाना विभूतियों के गौर करुणा के प्रत्यक्ष दशन कर भगवान्‌ की 
कल्याणमयी सत्ता में अविचक्ित विश्वास करने मे समथं होता है । प्राथमिक सरल 
विश्वास का मूर षया है, इसका उत्तर प्रे दिया जा चुका है । यथां विश्वास क्यों 
गौर केसे होता है, इसका उत्तर भी दिया जा चुका । प्रथम विश्वास के मूल मेँ हृदय 
की सररुता ओर द्वितीय विश्वास के मूल मे जीवन की विचित्र अभिज्ञता तथा 
भगवत्तत्तव-सम्बन्धी नाना प्रकार कै प्रत्यक्ष दशंन की अधिकता होती हे । 


परन्तु संसार मे सभी रोग भगवान्‌ मेँ विद्वासं कर सकंगे, एेसी आशा नही 
की जा सकती । वास्तव-जगत्‌ का चित्र देखने पर समञ्ञा जा सकता है कि मनुष्य- 
मान्न मे ही भगवद्धश्वास बोजशूप से निहित होने पर भी सर्वत्र समभाव से उसकी 
स्फूति नहीं पराप्त होती । इसका भी एक समय होता है । मे पहले यह्‌ बतला चुका 
ह कि शिक्षा, संस्कार, आचार, उपदेश, शास्त्र भौर महापुरुषो के वाक्य आदि शुद्ध 
चित्त म ही विर्वासोत्पत्ति के कारण है । परन्तु यहाँ भी काल का विचार भवस्य ही 
करना होगा 1 जीव जब तक स्थूल तथा भचिरस्थायो वस्तु की भ्रापति मे तुत्त होतादहै, 
अथवा अभाव होने पर सहायता कै लिये स्थूल-जगत क भोर ही सतृष्ण दष्ट से देखता 
है, तब तक अतीन्द्रिय सत्ता की ओर उसका लक्ष्य नहीं जा सकता । हमारा आकांक्षा 
यदि दृश्यमान जगत्‌से ही पूणं हौ सकती तो फिर उन आकाक्षामों की पूति कै 
लिये अतीन्द्रिय सत्ता की भर हमारी दृष्टि व्यो जायगी ? किन्तु संसारचक्र मे 
घूमते-घूमते, नाना प्रकार के भोग एवं अभिज्ञताजों का सञ्चय करते.करते भौर नाना 
प्रकार की तीव्र साधनां करने पर भी निरन्तर बाधा ओौर प्रतिकूल घटनाभों से 
मनोरथ-सिद्ध न होने के कारण जीव जसे एक भोर क्रमशः अपनी शक्ति की क्षुद्रता 
का अनुभव करता है, दूसरी भोर वैसे हौ सांसारिक शक्ति की अकरिचचित्‌-करता को 
भो उपलक्ष्य करता रहता है । आकांक्षा को मत्रा बदते-बदते अन्त मे एसी अवस्था 
उत्पन्न होती है जब उसे ज्ञात होने र्गता ह कि आकांक्षा की पूणता जगत्‌ की किसी 
भी वस्तुक दारा नहींहो सकती। कहने कौ आवद्यकता नहीं कि दीष कार के 
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अनुभव के बिना एेसी अवस्था उत्पन्न नहीं हो सकती । परन्तु जब एेसी अवस्थां उत्पन्नं 
होती है तब सचमुच ही जीव अपने को निराश्रय अनु भव करता है । मनुष्य के जीवन 
मे इस निराश्रय भाव का उदय ही एक प्रम पवित्र शुभ मुहृत्तं है; क्योकि इसी समय 
से जगत्‌ की ओर से उसकी दुष्ट हट जाती है . भौर वहु जगतु के ऊपर किसी अज्ञात 
भौर अचिन्त्य शक्ति की भोर देखता हे । इसके बाद आकांक्षा की मात्रा जिस परिमाण 
मे घनीभूत होती है स्वाभाविक नि यमानुसार ठीक उसी परिमाण मे मनुष्य का लक्ष 
खौकिक-जगत्‌ को छोडकर एक अनन्त सत्ता के केन्द्र को स्पशं करता है । अवश्य ही 
यह विधि ओर बोधपुवंक नहीं होता । जब तकं मनुष्य के अहुंभाव की प्रधानता तरह- 
तरह से पृष्ट होती रहती है तब तक उसके ल्यि अपने को एक विराट्‌ सत्ता के आश्रित 
समद्लना तथा उस सत्ता से अपने को सत्तावान्‌ समस्चना असम्भव है। संसार के घात 
प्रतिवात से जब अहुंभाव क्रमशः भग्न हौ जाता है, एवं जगत की असारता हृदयङ्खम 
होती है, तब जगत्‌ के परे तथा जगत्‌ के मात्मभूत ईर्वरीय शक्ति की क्रिया तथा 
उसका भाव स्वयमेव प्रकट हो जाता है। इसील्यि जब तक मनुष्य का समय पूरा 
नहीं होता, अर्थात्‌ जब तक ॒ भोगाभिमुखी प्रवृत्ति निवृत्त होकर शान्तभाव 
को धारण करना आरम्भ नहीं करती, तब तक यथा्थै-रूप से उसे भागवत- 
सत्ता मे विद्वास नहीं हयो सकता | श्रीमद्भगवद्गीता मे लिखा है--भत्तं, जिज्ञासु, 
भर्थ्थी मौर ज्ञानी, ये चार प्रकार के मनुष्य भगवान्‌ को भक्ति करते है, किन्तु 
इतना हौ मात्र कहने से काम नहं चर सकता; क्योकि संसार मे एसे कितने ही 


भात्तं मनुष्य देखे जाते है जो धोर विपत्ति के समय भी भगवानु कौ ओर नहीं 
ताक्ते। ` 


इधर जिनको ज्ञान-प्राप्ति की इच्छा है, अर्थात्‌ जो जिज्ञामु हैँ वे सभी भगवान्‌ 
की भक्ति ही करते है, यह्‌ भी जगत्‌ का इतिहास देखकर कोई स्वीकार न करेगा । इसी 
प्रकार जिनको अर्थाकांक्षी लोग भी सांसारिक अर्थी अर्थात्‌ धनी की उपासना ही किया 
करते हं, अथलाभकी आज्ञा मे भूलकर भी वे कभी जगदीश्वर की हरण ग्रहृण नहीं 
करते ओर, शुष्क ज्ञानी भी ज्ञाननिष्ठ होने पर भी सरवज्ञानाधार श्रीभगवान्‌ के 
भ्रीचरण मे आत्मसमपंण करने मे समर्थं नहीं होते । पूवं जन्म के सौभाग्य अथवा 
भगवान्‌ की विक्ेष कृपा का सञ्चार हुए बिना भगवान की ओर चित्तके ल्गजानेकी 
भसा दुराशामात्र है, श्रीभगवान्‌ ने गीताम भी भुङृतिनः' इस विशेषण के दारा 
समन्चा दिया है फि सृति हुए बिना केवल आत्ति, जिज्ञासा, अथं की आकांक्षा अथवा 
जन-सम्पत्तिःद्रारा ही चित्त भगवान्‌ की भोर आङ नहीं होता । 


अतएव जो भगवान्‌ मे आस्था स्थापन नहीं कर सकते उनका अभी समय 
पूरा नहीं हुभा है, यही समक्षना होगा, भौर जिनके चित्त मे भगवद्िरवापस्त उत्पन्न हो 
गया है, उनका समय पूरा हो जानेके कारण ही भप्तवाक्य, शिक्षा, संसं प्रभृति 
निमित्तो के अवलम्बन से विदवास जाग उठा है। क्म॑-पथ म अग्रसर होते-होते प्रत्यक्ष 
लान के भाविमवि में यह्‌ विश्वास घनीभूत हो जायगा । 
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॥. 

दूसरा प्ररन यह्‌ है कि, “भगवान्‌ में विश्वास नहीं करने से हानि क्या है ।' इस 
प्रन के उत्तर मे मेय कहना यही है कि “यदि भगवान्‌ मे विरवासं करने का कोड 
आध्यात्मिक मूल्य है तो यह मानना होगा कि विवास नहीं करने से अवद्य ही हानि 
होगी । परन्तु बात यह है कि विश्वास जिस प्रकार बलात्‌ उत्पन्न नहीं होता, उसी 
प्रकार अविश्वास भी युक्ति था तकं के बर से दूर नहीं होता । पहरे ही कहा जा चुका 
है कि मनुष्य जब अपने अहंभाव की सीमा को देखता है भौर समन्ता है किं किसी 
अचिन्त्य शक्ति के प्रतिघात से उसका पुरुषाथं पद-पदमे क्षुण्ण होता रहता है ओर 
जब वहु यह्‌ अनुभव कर सकता है कि जिसे हम बाह्य जगत्‌ कहते हँ उसकी शक्ति भी 
परिमित गीर ससीम है, तब स्वभावतः उसका व्याकु चित्त विश्व-त्रह्याण्ड को ाच- 
कर एक असीम तत्तव की ओर दौडता है । किन्तु जब तकं प्राकृतिक क्रम-विकास के 
नियमानुसार इस प्रकार की अवस्था आविर्भत नहीं होती तब तक बलपुवंक भगवा में 
विशवास करने की चेष्ठा निष्फल-प्रयास-मात्र है । यद्यपि भगवान्‌ मे विश्वास कर सकने 
प्रर मंगर सोपान में पदापंण कर धीरे-धीरे परम मंगरुके पथ पर अग्रसर होनेका 
उपाय सहज ही हो जाता है तथापि जब तक यह॒ स्वभावतः ही हदय में उदित नहीं 
होता, तब तक अविदवास से हानि होने पर भी उसे स्वाभाविक रूप से नतमस्तक 
होकर ग्रहण करना ही पडता है । कोई भगवानु मे विख्वास करता है भौर कोई नहीं 
करता--इन दोनो क्षेत मे विचार कर देखने पर ज्ञात होता है कि दोनों ही भगवानु 
के मंगरखमय विधान के अन्तगंत है । उनमें विवास न करना भी उनके नियम के बाहर 
की बात नहीं है । भाज जो भाग्यवश विवास के सोपान पर पैर रखने के अधिकारी 
हो रहे है, यदि उनके सुदीधं अतीत जीवन के इतिहास का अन्वेषण किथाजायतो 
ज्ञात होगाकरि वेभी एक समय भविश्वासी थे। सब मनुष्य सृष्टिके आदिसे ही 
भगवान्‌ में विश्वासी होकर संसार क्षेत्र मे नहीं अते ? पहरे उदासीनता रहती है, 
वही उदासीनता आगे चल कर अविश्वास मे परिणत हो जाती है ओर अन्तम वही 
अविरवास विद्वास कै स्वर्णाछोक मेँ देदीप्यमान हो उठता है । जिनमे अन्तदुंष्टि होती 
है, वे मनुष्य के बाह्य भाचार एवं स्थूल आचरण देखकर उसके चित्त कौ शुद्धता की 
मात्रा का निरद्च नहीं करते, वे जानते हैँ कि भाज जो अविक्वासी है वही कल अपने 
भोगों के पूणं होने पर तथा निवृत्तिमुखी गति का पूर्वाभास प्राप्त होने पर-- अनन्य भक्त 
के रूप मे उन्नत हो उठता है । प्राचीन ईसाई-संघ के इतिहास की भारोचना करने 
पर ज्ञात होता है कि "पालः ( 8४1 ) एक समय ईसादयो के घोर विद्ेषी समञ्ञे जाते 
थे, कालान्तर मे वे ही ईसा के भन्तरंग भक्तों मे भिने जाने रगे । समस्त धर्मों के 
इतिहास मे बारम्बार इस प्रकार के वृत्तान्त भिर्ते हे । 

ऊपर जो कछ कहा गया है, इससे कोई यह न समने कि मे अविश्वास का 
समथंन कर रहा हुं । मेरा कथन केवर यही है कि मनुष्य के जीवन मे अविश्वास का 
भी एक समय निर्दिष्ट रहता है । अविश्वास भी परिणाममें विश्वास कारूपधारण 
करता है, अतः वस्तुतः वह हानिकारक नहीं है । किन्तु जो अदुरद्शी है, वे वत्तमान 
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अवस्था को ही एकमात्र अवस्था समञ्जते रै, इसीलियि वे कहते है कि भगवान्‌ में 
विश्वास नहीं करने से क्षति होने की सम्भावना है । 

सुतरां व्यापकवृष्टिसम्पन्न ज्ञानी के दिव्य नेत्रों के सामने अविश्वासकी भी 
एक मर्यादा होती है । वशय ही लीकिक भपुणं दष्ट से अविश्वसि के दोष एवं अपकार 
स्पष्ट ही देखने मे तेह । | [र 

द्धर मे विश्वासन करने से क्या हानि होती है", इस प्रदन के उत्तर में कहा 
जा सकता है कि प्रमाथं-दृष्टिसे हानि होने पर भी इस अविश्वास ऊ भविष्यत्‌ में 
उन्नति के लिये आवर्यक होने के कारण इस हानि को वस्तुतः हानि नहीं समन्नना 
चाहिये । भगवान को न मानना यदि उनके मानने का ही पूर्वाद्किहो तो वह हानि 
सामयिक मात्रै, किन्तु परिणाम की दृष्टि से वहु भवस्य ही स्वीकार करने योग्य है| 
परन्तु व्यावहारिक दृष्टि से भगवान्‌ मे अविश्वास करना घोर अनथं का कारण है । 
दसा कहते है-- | 
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अर्थात्‌ जिसके चित्त में विश्वास उत्पन्न हो गया है तथा जो भगवत्‌-शक्ति दारा 
अभिषिक्त हो गया है, वह संसार से उत्तोणं हो जायगा; परन्तु जो अविश्वासी है उसे 
भयकर दुगंति भोगनी पड़ती है । गीता मेँ लिखा है- संशयात्मा विनश्यति ।' इस 
भकार सभी धर्मो म विद्वास की प्ररंसा ओर अविश्वास की निन्दा पायी जाती है । 
जिनको अन्तजंगत्‌ के सूक्ष्म तच्छ अवगत है, वे जानते ह कि भाव ओर विषय के 
मेद से चित्त की अवस्था मे परिवर्तन होता है। जिसका चित्त जिस प्रकारके 
भाववाला होता है, वहु उस प्रकार का फर प्राप्त कर सकता है । जिस किसी 
विषय मे विश्वास किया जाय, उसके साथ चित्त सम्बद्ध होता है ओर चित्त 
उसी भावसे भावित हो उठता द । ईरवर यदि सत्यहै ओर चित्त यदि इस 
पर विवास करके तद्भाव से भावित हो सके, चाहे वह विश्वास ज्ञानम॒रक न 
हो-- तो इसी विश्वास के बल से भगवान्‌ के साथ मनुष्य के चित्त का एक सम्बन्ध 
हो जाता है। इसके फरस्वरूप उस चित्त मे अज्ञात ख्य से भगवत्‌-शक्ति नाना 
भकार से उस पर काय करती रहती है । सत्य भें प्रतिठित विद्वा के द्वारा इसी 
भकार धीरे-धीरे पूणं सत्य का बोध उत्पन्न होता रहता है । भगवान्‌ मेँ विवास कर 
सकने पर मनुष्य उनकी आक्षण-सीमा में पड़ जाने के कारण क्रमशः उनके निकटवर्ती 
होता जाता है, फिर सांसारिक वासनां उसे बधि नहीं सकतीं । सत्य-विर्वास के 
प्रतापसे सैकड़ों दोष दूर हो जाते हँ । इसी से अविश्वास से होनेवाली हानि का 
अनुमान श्रिया जा सक्ता है । नित्य भौर आनन्दमय वस्तु मे विश्वास हुए. बिना 
अमरत्व भौर आनन्दमय सत्ता मे स्थित होने को आदा दुराशामात्र है । नित्य वस्तु 


` फ साथ सम्बन्ध न होने से जीव को निरन्तर संसार चक्र भँ धूमना पड़ता है; भला, 











ईङवर में विवास ४१ 


इससे अधिक हानि भौर क्या हो सकती है ? विद्वासं का फल अमरत्व है ओौर 
अविश्वास का फल मृत्यु-राज्य की मलिनता ओौर अन्धकार है । 


तथापि यह बात याद रखनी चाहिये कि यहु लौकिक दष्टिका ही समाधान 
है । दिव्य दृष्टि से मुद्यु भौ अमृत कौ छाया होने के कारण अमंगल का कहीं लेशमात्र 
भी दुषटिगोचर नहीं होता । 


( २३ ) 

प्ररनकर्ता का तीसरा प्रन है किं “ईश्वर के अस्तित्व मे कौन-कौन से प्रमाण 
है? इस प्रन का उत्तर देने के पूवं यहु कह देना आवर्यक जान पड़्तादहैकि 
सांसारिक विचार-दृष्टिसे ईश्वर की सिद्धि अथवा खण्डनमे जो कुछ युक्त्या दी 
जायगी, उनमें कोई-सी भी -एेकान्तिकरूपेण सर्वंत्र गृहीत नहीं हौ सकती ? उदयना- 
चायं ने अपनी क्रुसुमाञ्जछि' मे नैयायिक-पक्ष का अवलम्बन करते हए ईश्वर बाधक 
प्रमाणो का खण्डन कर ईश्वर-साधक प्रमाणो को सुचारुरूपेण प्रदशित किया है। 
उनके परवर्ती अनेक विद्वानों ने उन्हीं का अनुसरण करते हए इसं विषय की आलोचना 
की है । उत्परुदेव ने 'सिद्धित्रयी' नामक ग्रन्थ के 'ई्र-सिद्धिः नामक अरामं, तथा 
अभिनव गुप्ताचायं ने 'ईश्चर-परत्यभिन्ञा-विमशिरी' नासक ग्रन्थ में कारमीर शैव आगम 
के प्रतिनिधि-रूप होकर ईश्वर-तत्तव कौ आलोचना की है । यामुनाचायं शसिद्धित्रय' 
नासक म्रन्थ मे, छोकाचायं "तत्त्वत्रय नामक ग्रन्थ मे, तथा वेदान्तदेशिकाचायं, 
श्रीनिवासाचायं प्रभुति ने अनेकों स्थलों मे श्रीवेष्णव सम्प्रदायके पक्षको केकर ` 
ईन्धरवाद की आलोचना की है। इस प्रकार प्रत्येक सम्प्रदाय ने अपने-अपने ग्रन्थों 
मे अपने साम्प्रदायिक दृष्टिकोण से ईश्वर-तत्तव की समालोचना के प्रसंग में साधक 
जौर बाघक युक्तियों का तात्त्विक विचार किया है । पाश्चात्य देश में भी अनेक स्थलों 
मे इस विषय की बारम्बार आलोचना हुई है । प्राचीन ईसाई तथा अन्यान्य घमं 
सम्बन्धी ग्रन्थों मे, विशेषकर मध्ययुगीय 8०४०० भादि के दशंनिक विचारपुणं 
शा्चीय व्याख्यात्मक ग्रन्थों मे इस आलोचना के नैतिक, यौक्तिक गौर आगमिक उप- 
पत्ति के अनुकूल बहुतेरी बातें लिखी गयी हँ । वतंमान समय मे भी जो मनौषौ पुरुष 
विज्ञानवेत्ता होते हुए भी ईश्वर के अस्तित्व में विश्वास रखते है, वे भी युक्तितकधुव्क 
अपनी-अपनी धारणा के अनुसार इस विषय में ग्रन्थ रच गये है । 

परन्तु इन सब आलोचनं को पठ्कर बुद्धि के परिमाजित होने पर भी 
किसी को ईशर मे तनिक-सा भी विश्वास बहता है या नहीं, यह सन्देह का विषय है । 
प्रथम ओर द्ितीय प्रघनके उत्तरम मैने जो कुछ कहा है, उससे स्पष्टतः समज्ञा जा 
सकता है किं केवर युक्ति-बल से कोई कभी ईश्वर को सिद्ध नहीं कर सकता । युक्ति के 
सुप्रतिष्ठित होने से उसके द्वारा ईर की सत्ता के सम्बन्ध मे एक भानुमानिक ज्ञान 
होता है, इसमे सन्देह नहीं । किन्तु युक्ति का प्रतिष्ठित होना ही कठिन है । नेयायिक 
जिस युक्तिद्रारा ईश्वर की सिद्धि करते है, मीमांसक रोग उस युक्ति को युक्तिका 
आभासमात्र समज्षते है । कायं देखकर चेतनकर्ता का अनुमान करना अथवा केवल 
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कारणमाच का अनुमान करना, एक विवादग्रस्त विषय दहै) इसी प्रकार सर्वत्र देखा 
जाता है। | 
| वस्तुतः प्रयोग-कुशर शक्िशाली पुरुष के हाथ से अस्त्र-विरोष जिस प्रकार 
| कायंकारी होता है उसी प्रकार सिद्धिसम्पन्न शक्तिशारी पुरुष-विदशेष-ढारा प्रदशित 
| युक्ति ही साथंक होती है; जिन्हे स्वयं प्रसयक्ष ज्ञान कौ श्राप्तिकी दै, तथा जो दूसरों 
को, प्रयोजन होने पर, अवस्था-विशेष मे सन्दिग्ध विषय को प्रत्यक्षरूप से दिखला 
देने की क्षमता रखते ह, उनकी दी हुई युक्ति युक्ति होने पर भी दूसरों को समश्ाने 
के व्यि जधिक उपयोगी होती है । यदि एेसा न होता तो बहुत दिन पूवं हौ विचार 
के द्वारा ईशर का अथवा अन्य किसी अतीन्धरिय-सत्ता का रहस्य मीमांसित हो जाता । 
पुतरां मँ ईश्वर के अस्तित्व के समर्थन में जो युक्तया उपस्थित करूंगा, उन सबको 
| भपेक्षिक ही समञ्चन होगा; क्योकि अवस्था-विशेष में वे युक्तियां प्रयुक्त न हौ सकेगो 
| तथा प्रयुक्त होने पर भी उनकी सारवत्ता न रहेगी । 
"ईश्वर' शब्द से मेरा अभिप्राय संसार की सृष्टि, स्थिति ओर संहार के कर्ता 
। एवं अनुग्रह गौर निग्रह के हितुभूत (कारण-स्वरूप) सचिदानन्दमय अनन्तशक्तिसमन्वित 
। सत्ताःविशेष" से है । कहने कौ आवर्यकता नहीं कि इस सत्ता मेँ जो शक्तियाँ निहित 
। रहती है, उन शक्तियों की साम्यावस्था को ही ईर का श्रह्यभाव" कहते है । वैषम्य- 
कालमें कोई भी शक्ति प्रधान होकर इतर राक्ति को अभिभूत कर प्रकारित हो उठती 
| दै, इससे केवर उसी शक्ति कौ क्रिया दिखायी देती है । इस प्रकार पुथक्‌-पुथक्‌ रूप 
| से सुष्टि मे अनन्त शक्तियों की क्रिया दषटिगोचर होती है । सृष्ट के अन्त मे किसी 
भो शक्ति की उपलब्धि नहीं होती, तथा शक्ति मीर शक्तिमान्‌ अभिन्न भाव से एक- 
रस हो प्रकारित रहते है । संसारमें जो कुछ है, अथवा होगा, सब ईश्वर से उद्भत 
है, ईशर में स्थित है एवं घरमे ही विलीन होता है । इसल्ियि जब तक्र जगत्‌ है, 
। तब तक जगत्‌ के आश्रयरूप--जिस प्रकार जलाशय तरगों का आश्रय होता है उसी 
(भ पकार--ईश्वर-सत्ता को अनुसन्धान-पूरवक प्रत्यक्ष करना होगा । केवल यही नहीं, 
| सांसारिक सत्ता भी मूलतः ईश्वरीय सत्ता से अभिन्न है, इसकी भी उपलब्धि करनी 
होगी । प्रलय मँ जगत्‌ जिनमें विरीन हो जातादहै, तथा उतत समयजो अवरिष्ट 
रहता है, उस विशुद्ध ईधरीय सत्ता को भी समन्नना होगा । जगत्‌ को स्थिति के 
समय इसके संरक्षक, नियामक, दशक भीर यहां तक कि भोक्ता-रूपमे भी ईदवर की 
सत्ता अनुसन्धान-योग्य है । जो कला शौर विद्यारूपा शक्त्यां प्रवाहु-रूप पे प्रवत्तित 
हो व्यावहारिक जगत्‌ का का्य॑-साधन कर रही हँ" उनकी मूक प्रवृत्ति जहां से होती 
दहै, वही ई्वरदहै। इस प्रकारसे भी सर्वशक्ति के अधिष्ठाता क रूपमे भी ईश्वर के 
अस्तित्व की धारणा करनी होगी । | 
इस परिदृश्यमान जगत्‌ कौ पर्यालोचना करने से पता र्गतां हैकि लौकिक 
प्रत्यक्षगोचर स्थ सत्ता के अन्तरार मे एक शक्तिमयी सूक्ष्म सत्ता वतमान रहती है । 
शक्ति के बिना कोई क्रिया नहीं हौ सकती । जिस किसी वस्तु म क्रिया हो, उसके मूल 
मे शक्ति की प्रेरणा रहती है, इस बात को मानना ही होगा । किसी कौशल से शक्ति 
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का निरोध कर सकने से उसके फरस्वरूप क्रिया भौ निवृत्त हो जाती है । मनुष्य के 
शरीर मे दशंन, श्रवण प्रभृति क्रियाएं अथवा ग्रहण, गमन, उत्सगं आदि क्रियां 
निरन्तर हो रही है । इन सब क्रियाओंके मूल में एक शक्ति है, इसमे कोई सन्देह 
नहीं । इसी प्रकार बाह्य-जगत्‌ में वायु का सच्चलन, मेव का गजंन, विद्युत्‌ की दीप 
इत्यादि नाना प्रकार की क्रियां दोख पडती दहै। जब क्रियाके द्वाराही शक्तिका 
अनुमान होता है, तब विभिन्न क्रियाओं के पाथेक्य से शविति के पाथंक्य को भी स्वीकार 
करना पडता है। किन्तु जिन रोगों ने जड-विज्ञान की दृष्टि से शव्ति-ततत्व कौ 
आलोचना की है, वे जानते है कि एकजातीय राक्ति से अन्य-जातीय शक्ति का 
आविर्भाव होता है । चक्त्या केवल परस्पर सम्बन्धित है, एेसी बात नहीं है, उनके 
मरु मे एकर के सिवा दूसरी शविंत का पता नहीं लगता । एक ही महाशि आधार- 
मेद से भिन्न-सित्न शवितरूप मेँ प्रकारित हो सिन्न-भिन्न कायं करती है- 
"एकैव सा महाशक्तिः तथा सर्वमिदं ततम्‌ ।' 
` चण्डी का यह्‌ महावचन बीसवीं शताब्दी के विज्ञान को भी सिर ज्ञुकाकर स्वीकार 
करना पड़ादहै। 


किन्तु इस शक्ति का स्वरूप क्या है ? कहना नहीं होगा कि ईस सम्बन्ध में 
विज्ञान अव तक कू भी समाधान नहीं कर सका है । शक्ति के अखण्ड रूप के विज्ञान 
के दुष्टिगत होने मे अभी देर है। किन्तु उसके परिच्छिन्न रूप के सम्बन्ध मे वेज्ञानिक 
जगत्‌ मे यथेष्ट गवेषणा हो चुको है । सिद्धान्त यह्‌ है कि यह्‌ शक्ति ही घनीभूत होकर 
भौतिक सत्ता के रूप मे भआविर्भूत होती है, तब उससे एेसे भनेको धर्मो का विकास होता 
है, जिनका अस्तित्व विशुद्ध शक्ति की अवस्था में खोजने पर भी नहीं मिलता । वस्तुतः 
भोतिक रूप नियन्त्रित अथवा बद्ध अवस्था मात्र है; क्योकि शक्ति को यन्त्र द्वारा 
बद्ध न कर सकने पर उससे स्थूल भाव का विकास सम्भव नहीं है । दूसरे प्रकार से 
इस बन्धन को मुक्त कर देने पर, अथात्‌ स्थूर भाव से स्थूलत्व को हटा लेने पर सत्ता 
विशुद्ध शक्ति के रूप मं ही पयंवसित 'हो जाती है । मतएव शक्ति भौर भौतिक सत्ता, 
अवस्थागत मेद रहने पर भी वास्तव मे अद्वैत है । शक्ति को इस नियन्त्रित अवस्था 
को सष्टि मे हुम निरन्तर सर्वत्र देख रहे है । विशुद्ध शक्ति के स्वरूप को साधारणतः 
कोई प्रव्यक् नहीं देख सकता, तथा कोई शवितशाली पुरूष यदि उसे दिखला भी दे 
तो साधारण जीव उसके तेज को सहन नहीं कर सकता । सांसारिक क्रिया, परिणाम, 
विपाक प्रभृति व्यापारों से साधारण मनुष्य केवल शक्ति का अनुमान कर सक्ते दै । 
इससे अधिक अग्रसर होने का अधिकार साधारण मनुष्योंको तोदहै दही नही, जड 
विज्ञानवादी वैज्ञानिकों को भी नहीं होता। जो लोग विचारी एवं कर्मी है, अर्थात्‌ 
जो लोग केवल प्रवाह्‌ के साथ न बहुकर अपने विवेक भौर विचार के आश्रयसे 
द्श्यमान वस्तु के सृष्ष्म तत्त्व को दढ निकालने के लिये उद्यमशील है, उन्हें यह्‌ स्वीकार 
करना ही होगा फि इस स्थृ सांसारिकं अवस्था के अन्तराल मे एक विराट्‌ शक्तिमय 
अवस्था है । आस्तिक भौर नास्तिक, ईश्वर के विश्वासी ओर भविखवासी सभी को यह्‌ 
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स्वीकार करना होगा; किन्तु प्रहत यहदहै कि इस शक्तिका स्वरूप क्या है? 
यह॒ शक्ति चंतन्य है या जड, इसका विवेचन करने के पहले यह देखना होगा 


कि इसके साथ मानवीय इच्छा-शक्तिका कोई सम्बन्ध है या नहीं । क्योकि, 


इच्छा को मध्यभूमिमें न रख सकनेसे एक ओर ज्ञान भौर दसरीभओोर क्रिया 
का पारस्परिक सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा सक्ता] क्रियासे केवल शवित 
का अनुमान किया जा सकता है; किन्तु वह॒ शवित यदि इच्छारूपा न हो तो उससे ज्ञान 
का भस्तित्व सिद्ध नहीं हो सक्ता वैसेही ज्ञानसे इच्छा का विकास विस 
प्रकार होतारहैः इसे न जानने से, तथा इच्छा की शक्तिके रूप मे उपरुन्धि न होने 
से उससे क्रिया की उत्पत्ति होना युक्ति-दवारा नहीं समञ्ञाया जा सकता । जिस विराट्‌ 


महाशक्ति के कषुदरतम अंश के प्रभाव से विशाल जगत्‌ की अनन्त श्रकार की क्रियां 





निष्पन्न होती हैँ उनके साथ इच्छा-शवित का क्या सम्बन्ध है, यही सर्व॑रथम विचार- 


णीय है| 


साधारण दृष्टि से सांसारिक क्रियाकराप को इच्छाकृत एवं अनिच्छाकरत, इन 
दो मागो मे विभक्त किया जा सकता है । इच्छा से जो कायं निष्पन्न होता है, वह्‌ 
इच्छात काय, तथा उससे भिन्न सभी कायं अनिच्छाृत एवं स्वाभाविक होते है । 
मनुष्य के.देह मँ जो यान्तिक क्रियां होती ह, उनमें से अधिकांश ही इच्छापूवंक 
नहीं होतीं । 

किन्तु इस बात को बहुत लोग जानते है किये सारी अनैच्छिक क्रियां भी 
विशेष चेष्टा भौर कौशल के हमारा दीर्घकाल में इच्छा के अधीन हो सकती हैँ । अतएव 
हिक क्रियाओं म से जो साधारणतः इच्छाधीन नहीं होती, वे भी कालक्रम से 
इच्छाधीन हो सकती है । इससे स्पष्ट ही समज्ञा जा सकता है कि मनुष्य की इच्छ- 
शक्ति यदि उस प्रकार से परिचाकिति एवं परिशोधित होतो उससे देह को समस्त 
क्रियाओं को नियन्त्रित किया जा सकता है। जब इच्छा्रारा किसी भी कायं की 
प्रवृत्ति, निवृत्ति अथवा परिवत॑न सम्मवहै तो फिर यह्‌ स्वीकार किये बिना नहीं चल 
सकता कि इच्छा ही क्रिया मथवा कायं का मूल है । भवद्य ही यह दैहिक क्रिया के 
विषय मे कहा गया है; किन्तु यदि बाह्यक्रिया काभी इस प्रकार व्यक्ति-विशेष की 
इच्छा-द्वारा नियन्त्रित किया जाना सम्भव हो, तो बाह्य क्रिया के मूल मे भी इच्छा- 
शक्ति है, इसमे सन्देह नहीं रह.जाता। इस इच्छा-शक्ति की मात्रा स्त्र समान नहीं 
है । इसलिये इससे जितनी बाह्य क्रियाएं निष्पन्न होती है, वे भी सब क्षेत्रों मे एक-सी 
नहीं होतीं । अर्थात्‌ यह स्वीकार नहीं किया जा सकता कि इच्छा-शक्ति-की तीव्रता 
सवंत एकसी ही होती है। अतएव जिस शक्ति से बाह्य जगत्‌ एवं अन्तजंगत्‌ मे सब 
प्रकार कौ क्रियाएं निष्पन्न होती ह वह॒ इच्छास्वरूप ही है, यही हमारा प्रतिपाद्य 
सिद्धान्त है । जिन जड़-शक्तियो से हम परिचित ह, वस्तुतः वे सभी केवल इच्छा- 
शक्ति कौ विभिन्न अवस्थाएं है । एेसा न होता तो उन शक्तियों के विपरीत इच्छाशवित 
कायं न कर सकती । मध्याकषंणरावित, वेदयुतिक-राकित, आणविक आकर्षण ओर 
विकषंण-रविति-ये समस्त शक्तियां विशुद्ध भौरं संयत इच्छा के द्वारा अधीन हो 
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सकती ह । कहने की भावश्यकता नहीं कि भाविभूत इच्छा की मात्रा की अपेक्षा जिन 
शवितयों की मात्रा कम होती है, वे इच्छा के द्वारा अभिभूत होती हैँ । एवं जिनकी 
मात्रा अधिक होती हवे प्रबरु होने के कारण इच्छाको अभिभूत कर रखती हं । 
प्राक्तन-इच्छा ही वतंमान काल मे जड़-शार्भित के शूप में प्रकटित होती है । वतंमान- 
इच्छा प्राक्तन-इच्छा की विरोधी होने के कारण जब प्रबल होती है तो प्राक्तन-इच्छा 
स्वयमेव अभिभूत हो जाती है । जड-शव्ति का ही दूसरा नाम अदृष्ट है, एवं इच्छा- 
शक्ति का दूसरा नाम पुरुषां है । वस्तुतः इन दोनों शक्तियों मे कोई भेद नहीं है । 
बोध-कषेत्र मे शक्ति का प्रकाश होने से यही इच्छा अथवा पुरुषाथं के रूप मे अभिन्यक्त 
होती है । दूसरी भोर भबोध-भूमि, अर्थात्‌ बोध-राज्य के तल-देश से यदि शक्ति का 
विकास होता है तो उसी को अदृष्ट या जड-शवित समक्षना चाहिये । वस्तुतः दोनों 
राक्तियाँ एक ही हैँ । 


जब हमारे परिचित ज्ञान का आलोक करमशः अधिकतर विशुद्ध होकर निम॑ल 
प्रकादा कै रूप मे परिणत होता है तब जान पड़ता है कि बोधराज्य के तल-देशमे भी 
बोध रहता है, अर्थात्‌ तब ज्ञान के विस्तार की सीमा अनन्त हो जानेके कारण 
अज्ञान की सत्ता कहीं दृढे नहीं मिरुती । तब जान पडता है कि सभी राक्तियां शुद्ध 
बोधमय क्षेत्र से उठती हँ । अतएव अभिव्यक्त शवितमात्र ही इच्छास्वरूपा है । यदहो 
विराट्‌ महाशक्ति, जिसे इच्छा-शक्ति या रेश्वरिक-रविति के रूप मे वणित किया 
गया है, आगम-गास्त्रो मे जगदम्बा अथवा जगतु-प्रसृति के नाम से रवाणत हुई है । 
शिवसूत्रकार कहते है- । 

“इच्छाराक्तिरुमा कमारी ।' 


संसार का मूलकारण अभी तक वैज्ञानिकों के दुष्टिपथ में यथा्थंरूप से नहीं 
भया है । आया होता तो इस कारण-रूपा रिति को वे इच्छाके रूप मे पहचान 
सकते, एवं अपनी इच्छा के साथ उसका धनिष्ठ सम्बन्ध का आविष्कार कर चिन्मयधामं 
अथवा बोधराज्यमे जने का यथाथं मागं प्राप्त करते । रावित को इच्छास्वरूपा न 
जानने के कारण वे जगत्‌-कायं के मूर मेँ चैतन्य की सत्ता का भविष्कार नहीं कर 
पाते है । शवित इच्छामयी है या नहीं, इसके जानने का एकमात्र उपाय यही है कि 
जिसे हम इच्छा कहते है, उसे विशुद्ध ओर संयत करके उसकी द्वारा सांसारिक शक्ति 
के ऊपर प्रभाव विस्तार किया जा सकता है या नहीं, इसकी परीक्षा करना । इच्छा 
के स्फुरण से यदि बाह्यशवित स्तम्भित होती है, अथवा निरुद्ध शक्ति उद्रिक्तं होती है 
तो इससे सिद्ध होता है कि एक भोर जैसे बाह्यशविति इच्छामयी है वैसे ही दूसरी भोर 
इच्छा भी गवितरूपा है । इच्छा कै द्वारा अन्ततः आंशिक रूप मे जो बाह्य-शक्ति के 
ऊपर क्रिया की जाती है यह्‌ वर्तमान काल के वैज्ञानिकों को अज्ञात नहीं ह । जो 
योगी अथवा उच्च कोटिके साधकं वे तो इच्छा-मात्रसे ही किसी भी शक्ति 
का चाहे जिस प्रकार उपयोग करने म समथं है; जगत्‌ मे इसके अनेकों दुष्टन्त 
मिलते है । 

















= न जन ७०७ 0  ---- - ---~--- का कणेा-> 


४६ कविराज-प्रतिभा 


पूर्वोक्त आरोचना से समक्षमे आ गया होगा कि इच्छा ओर शकिति मलतः 
अभिन्न पदाथं ह, एवं इनके मूल में चैतन्यमय प्रकाश नित्यसिद्ध सत्ता अथवा परा- 
रव्तिके रूप मे जागृत है । जिस चैतन्थरूपा अखण्ड सत्ता से वात-विक्षुम्य समुद्र के 
वक्षःस्थल पर तरगों के उदुगम की भांति स्वभावकी प्रेरणा से इच्छामयी शवित का 
भाविर्माव होता है तथा इच्छाके द्वारा क्रमसृष्टिके नियमानुसार क्रिया का विकास 
विकास होता है वही "ई र' पदवाच्य वस्तु है । इच्छारूपा शवित कभी उसमे अन्त- 
छीन होकर वतंमान रहती है ओर कभौ उन्मेष को प्राप्त होकर बाह्य-गति सम्पादन 
करते हुए प्रपञ्च-सृष्टि की सुचना करती है । जड-जगत्‌ से चिन्मय ईश्चर-सत्ता को 
प्राप्त होने के किए मध्यवती शक्ति अथवा इच्छा-भूमिसे होकर ही जाना होगा| 
विज्ञान-जगतु मे जब इस दाविति का स्वरूप कुछ यथार्थरूप मे प्रकारित होगा, तब 
उससे मौलिक चित्‌-सत्ता के सम्बन्ध मे उन्हँं ( वैज्ञानिकों को ) अनुमान करने 
का अवसर मिलेगा । अप्रतिहत इच्छा अथवा रावित का चैतन्यमय आधार ही 
ईर है। | 

सक्षम वृष्टि से जगत्‌ के का्य॑का रण-प्रवाहु की पर्यालोचना करने पर ज्ञात हो 
जाता ह कि बिना कारण के कोई कायं उत्पन्न नहीं होता । केवल यही बात नहीं, बल्कि 
कायं भौरकारणकी मात्रा का समान होना भी अवर्यम्भावी है । किसी भी प्रकार 
के कायं का तत्तव समन्ते समय इस नीति को स्मरण रखना अवद्यक है । प्राच्य 
दाशंनिकों ने इसी नीति का अवङम्बन कर कम॑वाद की स्थापनाकी है । कर्म॑वादका 
तात्पयं स्थूलल्पेण यही है कि कर्म की प्रकृति भौर मात्रा के अनुसार तज्ननित फ 
का आविर्भाव होता है। अतएव कमं-द्वारा जिस प्रकार फल का अनुमान किया जाता 
है, उसी प्रकार फलके द्वारा भी कमं का अनुमान किया जा सक्ता है । प्राणि-जगत्‌ में 
सुखदुःख की विचित्र छीला को देखकर उसके कारण का अन्वेषण करने पर कमं कौ 
इस विरोषता को स्वीकार करना भावद्यक हो जाता है । धुख-दुःल-रूप फल जिस 
असाधारण कारण से उत्पन्न होता है, उसे ही कमं अथवा अदुष्ट संस्कार कहते है । इससे 
कोद यह्‌ न समक्षे कि बाह्य-जगत्‌ की कोई सत्ता सुख-दुख का कारण नहीं है । यथाथं 
बात तो यह्‌ है कि प्रत्येक कायं अनेकों कारणों से उत्पन्न होता है । उनमें से अधिकांश 
ही साधारण कारण होते हैँ गौर कुछ असाधारण होते है । साधारण कारणों के समूह 
समभाव से उपस्थित रहने पर भी असाधारण कारण के बिना निर्दिष्ट कायं सम्पन्न 
नहीं होता, क्योकि यही इस कायं का मुख्य कारण है । यह्‌ सचहै कि सुख-दूःख 
के अनेकों लौकिक कारण होते है, किन्तु उनसे सुखदुःख उत्पन्न नहीं हो सकते । 
इसके छ्य किसी असाधारण कारण की सहकारिता भावश्यक है । इसी का दाशंनिक 
रोग कमं नाम से निर्दश करते है। जो सुख-दुःख भोगता हे, सुखदुःख के असाधारण 
कारण अथवा कमं का उसी मे रहना युक्तिसंगत है । नहीं तो कायं भौरकारण का 
वैयधिकरण्य-दोष आ पड़ेगा । एक आदमी कमं करे भौर दुसरा उसका फल भोग करे, 
यह्‌ कायं-कारण-ुह्कुला से नियन्त्रित भौत्तिक जगत्‌ मे सम्भव नहीं हो सकता। जो 
भग्न मँ हाथ डालता है, उसी का हाथ जलता है, दूसरे का नहीं । इसी प्रकार जो 
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कर्ता होकर सत्‌-असत्‌ कर्म का अनुष्ठान करता है, उसी को भोक्ता बनकर अपने सुख- 
दुःख-रूप फर का अनुभव करना होता है, दूसरे को नहीं । इसील्यि भोग की सामग्री 
के उपस्थित रहने पर भ भोग-साधक क्म के अभाव में बहुतों के भाग्य मे इच्छानुरूप 
भोग-सम्पत्ति प्राप्त नहीं होती । फिर बहुधा देखा जाता है किं बिना चेष्टाके, बिना 
प्रयास के, यहां तक कि इच्छा गौर ज्ञान के अभाव मे भी, बहुतों को भआशातीत भोग्य 
वस्तु की प्राप्ति हो जाती है। बीज के बोये बिना जैसे वृक्ष नहीं उगता, उसी प्रकार 
पुवं कमं न होने से सुख-दुःख की उत्पत्ति नहीं होती । यह्‌ जो अनन्त-कोटि-ब्रह्याण्ड 
असंख्य प्रकार के जीवों को वक्षःस्थल पर धारण कर काल-खोत मेँ बहते चके जा रहे 
है, तथा उनके सामने अनेक प्रकार के सुख-दुःख उपस्थित करते है" इनके पीडे एकं 
विशार कम॑-शवित अनन्त प्रकार की विचित्रता को साथ लिये हुए वतंमान है । 


कम॑सेही फर होता है यह ठीक है, किन्तु भचेतन कमं केवल जंड-शक्ति 
है, वह किसी सर्वज्ञ, सवदर्शी, चैतन्य-सत्ता के सान्निध्य भौर प्रेरणा के बिनाकभी 
परिचाछ्िति नहीं हो सकती । रकरिक जगत्‌ मे भी जड-शवित का स्वातन्त्य कटी 
उपलब्ध नहीं होता । पीछे कर्तानहोतो करण या यन्त्र स्वयमेव किसी कायंमें 
प्रवृत्त या निवृत्त नहीं हो सकते । जड-शक्ति केवर केरण या यन्त-मात्र है, इसे सभी 
जानते है । यह सत्य है कि अग्नि मे दाहिका शवित होती है भौर यह भी सत्य है कि 
वह स्वधम॑से ही दाह्य वस्तु को दण्ध करती है; किन्तु किसी निदिष्ट वस्तुको दग्ध 
करने मे अग्निके प्रयोग के लिय एक चेतन पुरुष की आवर्यकता होती है । अग्न 
अपने आप स्वतः प्रेरित होकर किसी निदिष्ट वस्तु को नहीं जला सकती । कम-शक्ति 
भी इस प्रकार अग्नि के समान जड-शक्ति है; इसी से स्वाभाविक नियमानुसार सुख- 
दुःख उत्पन्न होता है । अवश्य ही जिस आधार पर कमं सञ्चित होते है, सुखदुःख के 
भोग भी उसी भाधार से होते है, इसके बताने को आवदेयकता नहीं । किन्तु स्वभाव 
के नियमानुसार फल क़ उत्पन्न होने पर भी उसका भोग्य-रूप मे आविर्भाव होना . 
किसी प्ररुतर शवित-द्रारा नियमित होता है। अर्थात्‌ कमं से हौ फर होने पर भी 
उसको व्यवहार-क्षे्र मे छाने क लिय किसी इच्छाशक्ति -सम्पन्न प्रबल सत्ता की प्रेरणा 
भावर्यक है । जगत्‌ के अन्तर्थामी-रूप मे जिन व्यापक नात्मा अथवा चेतन्थ इच्छा 
शित का एक मात्र मधिष्ठान है, उनके सङ्ुत्पसे ही जीव कर्मानुसार फल प्राप्त करता 
है। वही कमं के साक्षौ गौर भोग के साक्ष है, एवं उन्हीं के ईक्षण के वश कमं भोग 
रूप मे परिणत हो भोक्ता के निकट उपस्थित होता दै । इसीच्िये उनको भोक्ता का 
करम-फकरु दाता कहा जाता है । कम॑शक्ति के पीछे जौ उसको प्रेरित करनेवाली यह्‌ 


चैतन्य सत्ता कायं करती है, यही ई्रदै। ॥ 


जीव जो कमं करता है उसके मूल में भी ईंश्वर-सत्ता है; एवं वह्‌ जो फरभोग 
करता है उसके भी मूल मे वही ईर-सत्ता है । मूर मे इस विशुढ चेतन्य भाव के न 
रहने से एक गोर जहां कमं सम्भव नहीं होता, दूसरी भर उसी प्रकार फर भी नहीं 
हो सकता । | | 
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इस सत्ता की प्रेरणा किस प्रकार की है, इसे दृष्टान्त दवारा दिखाया जाता है । 


जिस प्रकार सूयं के आलोकं मे ओंखवाला पुरुष नाना प्रकार के रंगोंको देखता 


है इस देखने के मूर मे कारण-रूप में दृ्य वस्तुभों का वैचित्य रहता है, एवं द्र्टा की 


दृक्‌.शक्ति भी रहती है । परन्तु इनके होने पर भी इस प्रकार विचित्र स्गन दीख 


पडते, यदि दुय वस्तु उज्ज्वरु आलोक से आलोकित न होती । इसी प्रकार जीव जो 
कर्मं करते हुं उनका फलभी वेही भोगते है, तथापि श्र की चैतन्य सत्तामे 
प्रतिष्ठित न होने से कमं भौर भोग दोनों ही असम्भव होते । जो ईदवर को न मानकर 
केवल कमं से ही फल की . उत्पत्ति मानते है, उनके ल्यि भोग के वैचित्र्य को सिद्ध 
करना अत्यन्त कठिन है | 

जगत्‌ मेँ अलङ्घ्य कायं-कारण-भाव अथवा नियति को देखकर उसके अधिष्ठाता 
के रूप मेँ जिस सत्ता को स्वीकार करना अनिवायं होता है, वही ईइवर है । जिन्होंने 
जगत्‌ के तत्व का जितना ही सूक्ष्म भाव से विद्टेषण किया है वे उतनाही स्पष्ट 
रूपसे समज्ञ सके हु कि जगत्‌ के प्रत्येक विभाग मे नियम वतंमान रहता है । यह 
नियम अत्यन्त जटिल ओौर दुर्बोध है । तथापि एक विभाग के नियम के साथ दूसरे 
विभाग के नियमों का एसा धर्मिष्ठ सम्बन्ध रहता है, जिससे जान पड़ता है कि मर में 
एक. हौ नियम क्षेत्र-मेद से भिन्न-भिन्न नियमों कै रूप म परिणत हो गथा है। समस्त 
जगत्‌ मे तथा ज्ञान-राञ्य में इस नियमगत एेक्य का आविष्कार ही विज्ञान की चरम 
कीति है । विशाल ओर वैचिव्य पूणं भिन्नमिन्न ज्ञान-राज्य मे एक ही म नियम की 
सत्ता एवं प्रभाव को देखकर प्रत्येक विचारशील व्यित की धारणाहोतीरै कि 
अनन्त प्रकार के सांसारिक वैचिष्य के पीछे एक अखण्ड सत्ता विद्यमान है । उसी सत्ता 
से जब नियमों का उद्धव होताहै, तब यह्‌ स्वीकार करना ही पडतारहै कि वह 
चेतन है तथा वही जगत्‌ की एकमात्र नियामक है । अतएव जो नियमवादी है, 
उन्हं भी नामान्तर से ईरवर की सत्ता को मानने के लिये बाध्य होना पडता दै । 
हा, तक-स्थल मे यह कहा जा सकता है कि नियम के साथ नियामक का 
हीना भावद्यक है, एेसी कोई बात नही; वयोकि यदि नियम को अनादि-रूप से 
स्वीकार करे तथा वह॒ यदि सचमुच ही जलङ्ध्य-रूप मे प्रमाणित हो जाय तो नियम 


कैकर्तायाप्रवत॑यिताके रूपमे नियामक के मानने की आवश्यकता नहीं रहती । 


यह्‌ शङ्क[ निराधार भी नहीं है। यथाथं बात यह है किं जिसे अनादि ओौर 
भपरिवतंनीय समक्ञा जाता है, वास्तव मे नियम वैसा नहीं है । साधारणज्ञानसे 
नियम का आदि अथवा व्यतिक्रम चाहे भनुमव्रमे न भवे, किन्तु ज्ञान की निमंल्ता 
के साथ-साथ क्रमशः समनज्ञ मे भाने लगता है कि नियम का आदि है तथा उसका 
रूपान्तर भौ सम्भव है । कहने की आवदयकतां नहीं किं इस अवस्था में नियम का 
नियमत्न ही खण्डित हो जाता है । जो इसकी उपरल्धि कर सकते है, उनकी समन् में 
भा सकताहै किं बद्ध जीवके ल्यि जो नियम है, वह्‌ भधिकारी पुरुष के लिये स्वाधीन 
इच्छा की स्पूतिमात्र है । जिस अधिकारी पुरुष की इच्छा सांसारिक नियम क रूप 
मे भत्मप्रकाश करती है वही जगत्‌ का ईश्वर है । जड-विन्ञान केवर नियम की सत्ता 
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को ही उपलब्ध कर सकता है, किन्तु जिनकी इच्छा इस नियमके रूप मे प्रकाशित 
होती है, उनका पता उसे नहीं रहता । नियम को अनादिरूपमें स्वीकार न करने का 
कारण यही है कि इच्छाविदोष के प्रभाव से नियम का आदि गौर अन्त-दोनों 
स्थखविरोष मे उपलब्ध हो सकते है । अनादि एवं भखण्डनीय भाव के ऊपर इच्छाशक्ति 
अथवा अन्य कोई शक्ति कायं नहीं कर सकती । हाँ, रौकिक दुष्ट से नियम का अना- 
दित्व अथवा अकुंघनीयत्व दोनों स्वीकार क्यि जा सक्तेहै। | 


जो रोग जिज्ञासुभाव से जगत्‌ के इतिहास का अनुसन्धान करते हँ वे जानते 
ह कि सांसारिक दृष्टि से ज्ञानशक्ति अथवा क्रियाशक्ति किसी के भी क्रमिक उत्कषं की 
भवधि दष्िगत नहीं होती । शक्ति वस्तुतः अब्यक्त होने पर भी आधारविशेष के 
भमवलम्बन से अभिव्यक्त होती है तथा निर्दिष्ट कायं करती है। आधार सवत्र एक 
प्रकार का नहीं होता, अतः शक्ति का विकास भी सवत्र समानरूप से नहीं हो सकता । 
जो आधार जितना निर्मल होता है, जिसकी धारणाशक्ति जितनी अधिक होती है, 
उसमे उसी हिसाब से शक्ति का विकास होता है। अवस्यही हम किसी निर्दिष्ट शक्ति ` 
के सम्बन्ध में यहु बात नहीं कहते । ज्ञान ओर क्रिया, दोनों क्षेत्रों म एक ही नियम 
है, किन्तु दोनों के आधार में विशेषता होती है, यही इनमें मेद है । अव्यक्त ज्ञान- ` 
शक्ति जैसे अनन्त है, वैसे ही अव्यक्त क्रियाशक्ति भी अनन्त है । जिसकी अभिव्यक्ति 
नही, उसका प्रतिबन्धक भी नहीं होता ओर उससे कोई कायं भी निष्पन्न नहीं होता । 
अतएव क्रिया-सम्पादन मे समथं अभिव्यक्तं ज्ञान अथवा क्रिया-शक्ति का उत्कषं 
आधारभूत उकत्कषं के ऊपर ही निर्भर करता ह । आधार यदि लिनि ओर भावरण से 
आच्छन्न हो तो शक्ति का विकास भी अच्छी तरह नहींहौ सकेगां। आवरणके दूर 
होने पर शक्ति की अभिव्यक्ति में विध्नं हट जाते हँ । अतः आवरणशून्य ओौर बाह्य 
सत्ता के सम्बन्ध से शुन्य विशुद्ध उपादान मं जो ज्ञानशक्ति भौर क्रिया-शक्तिका 
प्रकाश होता है, वहु अपरिच्छिन्न, अप्रतिहत भौर अनन्त होता है । वस्तुतः यहु ईश्वर 
काही नामान्तर है। जीवमात्र के भीतर ज्ञान भौर क्रिया कुछ-न-कुछ . अवश्य ही 
प्रकाशित रहती है, एेसा न होता तो चेतन जीव जड से पृथक्‌ नहीं हो सकता । यही 
ज्ञान-क्रिया क्रमशः बदृते-बढते आधारविशेष में पूणंरूप से प्रकाशित हो उठती दै । शाख 
मे शुद्ध आधार मे अभिव्यक्त पूणं ज्ञान-क्रिया अथवा चैतन्य का ही ईशर-नाम से वणन 
किया गया है। 


अलौकिक पर प्राकृतिक धटनाओं का अनुसन्धानपुवंक संग्रह करके जो तत्त्व- 
निय करने का प्रयास करते है, उन्हं मालूम है किं बहुधा सुदूर अतीत काल की 
अथवा देशान्तर में हुई घटना ओौर दुर्य के समान कभी-कभी अनागत घटना तथा 
दुर्य किसी-किसी को प्रत्यक्ष हो जाते है । इस प्रकार की घटनाएं बिररी नहीं होती । 
इस प्रसद्ध मे एेसी घटनाओं का उल्लेख करने की आवश्यकता नहीं है, परन्तु सचमुच 
एेसी बातं होती है, इसका समर्थन अनेक प्रकारसे किया गया है । इसके तत्वं की 
आलोचना करने मेँ हृदय विह्वल हो उठता है । जो दृ्यं अब तक सृष्टि के राज्य भं 
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आाविर्भत नहीं हए, जो धटना अभी तक कहीं नहीं घटी, यदि इस प्रकार के दुश्य 
अथवा घटना्ठ-जो सांसारिक दुष्ट से बहुत समय पीके आाविर्भूत होनेवाली दहै-- 
अभी स्पष्टष्प से तथा यथाथंरूप से प्रत्यक्ष हो जार्यँ तो कोई भी विचारशीर व्यक्ति 
इनके त्व की मीमांसा नहीं कर सकेगा भौर मोहित हो जायगा । यथाथंतः जिसकी 
सत्ता ही नहीं है-- व्यावहारिक भाव से ही नहीं, बत्कि प्रतिभास-रूपमें भी जो नहीं 
है, वह्‌ वतंमान ज्ञान में किस प्रकार आ सकता है, यह्‌ जानना अत्यन्त कठिन है। 
अतीत ज्ञान के सम्बन्ध में व्यक्तिगत भावसे यहु बात इतनी जटिक नही दहै; क्योकि 
चित्त मे अनुभूत ज्ञान गौर क्रिया के संस्कार को स्वीकार करने तथा निमित्त-कारण 
की सहकारिता से उसमे उद्बोधन मान ऊने परं अतीत का साक्षात्कार तो बहत 
कुछ बोधगम्य हौ सकता है । अवश्य ही विश्वव्यापकरूप मे अतीत का ज्ञान व्यापक 
आधार-जिसमें समस्त संस्कार निहित है-के स्वीकार किये बिना उत्पन्न नहीं हो 
सकता । इससे एक विराट एवं अपक्षिक नित्यता-विरिष्ट माधार के अस्तित्व को 
स्वीकार करना अनिवायं हो जाता है | जो जीवात्मा के एकत्ववाद' के सिद्धान्त को 
मानते है, उनकी दष्ट से यही वह्‌ व्यापक जीवहै। सब देशोंके ओर सबयुगों के 
नाना जीव इसी के विभिन्न अंशमात्र ह, किन्तु अतीत ज्ञानके द्वारा समष्टि जीव का 
अस्तित्व सिद्ध होने पर भी ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध नहीं होता । भविष्यत्‌-दुद्य अथवा 
धटना-विषयक प्रत्यक्ष से ईशर का अस्तित्व स्वभावतः प्रमाणित होता है; क्योकि 
काल के प्रभाव से जो सत्ता अभी उदित नहीं हुई है, उसका दशंन अतीत दशन के 
समान संस्कार के उद्रोधनद्रारा नहीं हो सकता । संस्कार चित्त अथवा लिद्ध-शरीररूप 
आधार मे वत॑मान रहता है तथा उद्रोधक कारणों के सन्निधानसे जाग्रत्‌ होकर 
स्मृतिरूप म परिणत होता है । अक्श्यही आविर्भाव की विकशदता से आभास-ज्ञान 
स्यष्टता को प्राप्त होता है--इतना ही नहीं, सृष्टि अपरोक्ष-अनुभृतिरूप मे दिखलायी 
दे सकती है! किन्तु मनागत प्रत्यक्न म चित्त अथवा लिद्ध-शरीरकी कोई भी 
उपयोगिता नहीं है । भस बात यह है कि नित्य कारण-भूमिसे आंशिक-भाव में 
सोत निकरता है गौर वह॒ कायंरूप मेँ परिणत हो जाता है । अनागत से वत॑मान की 
मोर जो शक्ति का प्रवाह है यही कारण की कार्यावस्था के प्रति उन्मुखता है । भाव 
मथवा क्रिया जब अनागत-अवस्था मेँ रहती है तब वह कारण केही अन्तगंत है। 
मतएव चित्त अथवा लिद्ध-शरीर का अन्वेषण करने से कारणस्थ-भाव का पता लगने 
कौ कोई सम्भावना ही नहीं है । वह्‌ अभीनतो काल-स्ोत मे पड़ा है मौर न वतंमान 
अवस्था मेँ ही उपनीत हृभा है, इसलिये वस्तुतः उसका कोई संस्कार भी नहीं है, इसी 
कारण चिंत्त-क्षेतर मेँ उसका कोई प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता । अतएव अनागत-दर्शान में 
चित्त अथवा संस्कार किसी की जरा-सी भी अपेक्षा नहीं होती । अब प्रदन यह होता 
है कि तब अनागत-दशंन किस प्रकार सम्भव हो सकता है ? म्हि पतञ्जलि इसके 
उत्तर में कहते ह कि अनागत भी वस्तुतः वत्तंमान से भिन्न नहीं है। हमारे च्यिजो 
अनागत है, व्यापक ज्ञानविशिष् पुरुष के स्यि वह्‌ अनागत न होकर वर्तमान दही हो 
सकता है । इस युक्ति क अनुसार समन्षा जा सकता है कि जहाँ ज्ञान व्यापकतम है, 
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अर्थात्‌ जिस ज्ञान मे किसी प्रकार का आवरण नहीं है, वहाँ कोई भी पदाथं या घटना 
अनागत नहीं रह्‌ सकती । वस्तुतः जो हमारे सामने अनागत है वही वहां वतंमान है, 
यही बात अतीत के विषय में है । जिस भूमि म अतीत ओर अनागत नित्य वतंमानरूप 
मे प्रकाशित होते हैँ वही पूणं ज्ञान-भूमिदहै। वहाँ कार कामेद नहींहै, घटना की 
पुथक्ता नहीं है, भाव की विशिष्टता नहीं है भौर क्रियाका तारतम्य नहींहै, यही 
कारण-जगत्‌ है । इसका जो अधिष्ठाता है वही ईश्वर है । अतएव किसी अचिन्त्य 
कारण से क्षण मात्र के चयि ईश्वरीय सत्ता के साथ जीव-त्ता की भअमिन्नता सिद्ध 
होने पर जीव को उपर्युक्त भविष्य-दशञंन होना कुछ भी आश्चयं की बातनहीं है; 
क्योकि जीव-भूमि मे जो भविष्यत्‌ है, इस प्रकार की युक्त अवस्था मं ईरीय-मूमि से 
वहो वर्तमानरूप में प्रकाशित होता है । इससे सिद्ध है रि ज्ञान के पहर एक निर्मल 
अवस्था होतो है जहां उपर्युक्त भविष्यत्‌ भी नित्य वतंमानरूप मे सदा प्रकाशमान 
रहता है । इस प्रकार की एक नित्य वतमान अवस्था न रहती तो व्यक्तिविशेष क ययि 
कभी भी भविष्यत्‌-दडंन सम्भव नहीं हो सकता । मतएव प्रामाणिक भविष्यत्‌-दरंन- 
द्वारा ईश्च रीय-सत्ता का युक्तिपुवंक अनुमान क्ियाजा सक्ताहै। ईर का भस्तित्व 
मानने के ल्यि यहु एक अश्रान्त प्रमाण है। | 


किसी कायं की उत्पत्ति मे प्रधानतया उपादान ओर निमित्त यहो दो प्रकारके 
सामथ्यं देखे जाते हैँ । जगतृरूपी कायं का विषश्छेषण करते समय ठीक इसी प्रकार दो 
कारणों को स्वीकार करना अवश्यक होता है । जिस उपादान से जगत निमित हुभा 
है उसे परमाणु, त्रिगुण, माया या का किसी भी नामसे पुकारा जाय, उसे जड़ही 
मानना होगा, किन्तु चेतन के सन्निधान बिना केवर जड उपादान अपने-आप कायंरूप 
मे परिणत नहीं हो सकता । यह्‌ चेतन सत्ता ही जगत्‌-सृष्टि का निमित्त-कारण है- 
इसी के प्रभाव से जगत्‌ का मूर उपादान विक्षोभ को प्राप्त होकर विभिन्न कार्यो के 
रूप मे परिणत होता है । इस अखिल जगत्‌ का व्यापक निमित्त-कारण दही ईश्रदहै। 
जो रोग निमित्त के बिना ही उपादान कै विक्षोभ एवं परिणाम को स्वीकार करते हैँ 
वे विषयंस्त स्वभाववादी है, क्योकि अनुसन्धान किये बिना दही स्वभावकी शरण लेना 
विचार-राख् की नीति के विरुद्ध है । अतएव सुरिप्रवाह्‌ मे निमित्तरूप से ईश्वर का 
अस्तित्व प्रमाणसिद्ध है । अव्ययी दृष्टि के ओर भी उकत्कषं होने पर यहु समन मे 
आता है कि निमित्त मौर उपादान म वस्तुगत कोई पाथक्य नहींहै। तब यहु भी 
समञ्चा जाता है कि एक ही चैतन्य-सत्ता भपनी इच्छा से नाना रूप धारणकर विचित्र 
जगत्‌ के रूप में प्रकाशित होती है। | 


जगत्‌ को ओर देखने से, सवत्र एवं प्रतिक्षण एक ओर परिवतंन होता हभा 
दिखलायी देता है, यह्‌ सव॑वादि-सम्मत है। अपरिवतंनीय द्रष्टा के सामने परिवतंन की 
सार्थकता है । जगद्वयापी इस शाश्वत परिणाम का कोई नित्यद्रष्टा अवश्य है । न होने 
से परिवर्तन का कोई अथं हीन रहता । विशुद्ध व्यापक द्रष्टा जो समग्र जगतु के 
अखि अभिनयो को निधिकार-रूपेण प्रत्यक्ष कर रहाहै, वही चिन्मय ईश्वरहै। 
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कहना नहीं होगा कि इस ल्प मे दुकशक्ति ही अभिव्यक्त है एवं अन्यान्य शक्तियाँ 
विङीन अवस्था में स्थित है। 


(४) 

ईरवर के अस्तित्व के सम्बन्ध मे विचारशील साधारण व्यक्ति के बोधगम्य होने 
योग्य ऊपर जो कृ बातें कही गयी हैँ वे सभी युक्तिमात्रहै, इस प्रकार की बहूतेरी 
यक्तियां शाख मे दिखायी गयी हैँ एवं प्रतीच्य ईङवरविश्वासी पण्डितो ने भी अपने- 
भपने ग्रन्थ मे दिखलायी है, वस्तुतः प्रयोजन होने पर ओर भी बहुतेरी युक्तियां 
दिखलायी जा सक्ती हँ । कन्तु इन युवि्तयों के हारा कोई कभी ई्वर मे विश्वास 
करेगा, इसकी बहुत ही कम आला है । शाख्-वाक्य अथवा अनुभूतिसम्पन्न महापुरुष 
के वाक्य से ईरवर की सत्ता के विषय मेँ उपदेश सुनकर निम॑ल ओर अन्तःप्रदेशोन्मुख 
हृदय मे जौ अस्फुट श्रद्धा का उदय होता है, विचार के द्वारा उसका समर्थन करना ही 
यविति का उदेश्य है। किन्तु जो आगम-प्रमाण की प्रमाणता को नहीं मानते, उनके 
चित्त में शुष्क युवित के हारा किसी विषय में विश्वास उत्पादन करना असम्भव है । 
युक्ति मौर विचार का प्रधान कायं असम्भावना-बोध को दूर करना है अर्थात्‌ हदय 
आप्त-वचन सुनकर स्वभावतः ही जिस विषय में श्रद्धा्ील होता है वह्‌ अयौरक्तिक 
नही, बल्कि सम्मवनीय है, यह्‌ दिखला देने पर हौ युक्ति का कायं समाप्त हो जाता है । 
इसके पश्चात्‌ साधनप्रणाटी द्वारा उसी श्रद्धा के विषयीभूत, महापुरुषो के उपदिष्ट एव 
युक्ति द्वारा स्मथित सत्य को प्रत्यक्ष करना आवद्यकर है । इस साधन प्रणाली में 
मूर्तः योग ही सवप्रधान है । कमं, ज्ञान, भवित प्रभृति इसी के ही एक-एक पवंमात्र 
है । योग के अवकम्बन से जब साध्य तततव को सम्पूणं रूप से प्रत्यक्ष का विषयीभूत 
किया जाता है ` तब सभी संशय अपने-भाप ही दुरहो जाति ह| ज्ञाता ओरज्ञेयका 
मायिक मेद द्र होने पर विशुद्ध ज्ञान के आलोक में विशुद्ध चैतन्य-ज्योति अपने आप 
ही प्रतिष्ठित होकर अलण्ड स्वप्रकाश-सत्ता-रूप में स्थित होती है । 


जो साधन पथ के पथिक है, उनके सम्मुख ईश्वर का अस्तित्व शुष्क युक्ति दारा 
धकाशित नहीं होता । ज्ञान की जिस भूमि से हम वतंमान अवस्था म जगत्‌ को देखते 
है, जब तक उस भूमि का अतिक्रम नहीं कर पाते, तब तक जगत्‌ का अथवा अपना या 
तदतीत किसी सत्ता का बोध जैसा अब होता है, तव भी वैसा ही होगा। किन्तु एक 
नार यदि किसी अचिन्त्य कारणवश चित्त मे क्षणमाच्र के लिये भी चित्‌-राक्ति सञ्चारित 
होकर साथ हीज्ञानकी भूमिका को परिवर्तन कर दे, तो एक ही मुहूतं मे हमारा 
रन एवं सत्ताबोध अचानक अदुष्वं नवीन स्वरूप धारण कर रगा । इस समय ह्म 
नास्तिक ओर घोर भविश्वासी क्यो न हो, लोकोत्तर शकत के प्रभाव से एकाएक नवीन 
मनुष्य के रूपम परिणत हो सकते है । जगत्‌ मे जहाँ इईदवरदशंन या सल्थ-ज्ञान का 
उदय इभा है वहा इसी प्रकारही हुभा है, युरवित-तकौ वारा स्वपक्ष भौर परपक्ष के 
विचार से कहीं नहीं हुभा । वस्तुतः मनुष्य के जीवन मे एेसी बहुतेरी अनुभूतियां होती 
ह जिनसे मनुष्य के दृष्टिकोण का परिवतंन होते कु भी वैर नहीं लगती । 
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प्ररनकर्ता चौये प्रन मे पूछते है कि आपके व्यक्तिगत जीवन में एेसी कौन-सी 
घटना घटी है, जिससे ईरवर की सत्ता अथवा उसकी करुणा के प्रति विश्वास सदढ्‌ 
हो सकताहै। मैने पहके ही कह दिया है किँ व्यक्तिगत अनुभूति को रोगों मे 
प्रकारित करने मे असमथं हँ । हाँ, इतना कहु सकता हं कि भकीर्भांति उनको पुकारने 
पर उनका उत्तर मिलता है, यह निश्चि त है । एेसी-एेसी विपत्तियों से बहुत बार उन्होने 
अलौकिक उपायों से मेरी रक्षा की है, जिनका प्रतीकार लौकिक उपायों से हो ही नहीं 
सकता था; भौर जिनका स्मरण आति ही उनकी करुणा ओर प्रेम का भाव हृदय को 
अभिभूत कर डालता है । ज्ञान के राज्य मे, कमंभूमि मे तथा भाव के मन्दिर मे उन्हीं 
की मद्धलमयी सत्ता एवं शविति का प्रतिनियत मेँ कितने रूपों मे अनुभव करता रहता 
हँ, उसके वर्णन का परिरोष कभी नहीं हो सकता । 


ये विषय इतने गुह्य ओौर गोपनीय हैँ कि इसके सम्बन्ध मे साधारणतः किसी कं 
साथ आरोचना करने की प्रवृत्ति नहीं होती । मेरी व्यक्तिगत प्रकृति एक भोर जिस 
प्रकार विश्वासदील है दुसरी भोर उसी प्रकार संशय-प्रवण है । अतएव मेने अपने जीवन 
मे जो कु उपलन्ध किया है या कर रहा हू, उसको बडी ही कठोरता के साथ सब प्रकार 
प्रमाण की कसौटो पर जांचे बिना स्वयं कभी सव्यरूप मे ग्रहण नहीं किया या नहीं 
करता हं । मेरे विश्वास मे जो सत्थ है, वह सदा ही सत्य है, अतएव परीक्षा करने से 
उसकी उज्ज्वरता बढ़ती ही है, धघटती नहीं । प्रातिभासिक सत्ता से व्यावहारिक सत्ता 
को ज्ञानारोक मे पृथक्‌ करके पहचान बिना पारमार्थिक सत्य की भर अग्रसर नहीं 
हुभा जा सकता । श्रीभगवान्‌ की छपा ओर सद्गुरु के अनुग्रह से इस क्षुद्र हृदय मे 
प्रतिभास से व्यवहार, तथा ग्यवहारसे परमाथंकी ओर जाने की मागं कुछ माटूम 
हुभा है, कुछ-कु खुर गया है । परन्तु अपने पुरुषाथंरूप उद्यम की सहायता से जब 
उनकी नित्य श्रकृति अन्तर मे जाग उरठेगी, तब स्वभाव के स्रोत चर्ते-चरते, प्रत्येक 
स्तर मे उनकी उपरन्धि करता रंगा । एवं सोपान-परम्परा से कमं, ज्ञान, भक्ति ओर 
प्रेमरूप में नित्य योग के विकास से उनके अखण्ड सत्त्वमय, ज्ञानमय ओर आनन्दमय 
स्वरूप को प्राप्त कर अन्त मे रीला-अवसान मे उनके सवंभावमय किन्तु सवंभावातीत 
परमहूप म स्थित हो सकंगा । गुरोः कृपेव केवलम" । 








~ ------= 








-------=--- न्न 








प -द्-- ए ऋ ---------- 
नः ~ल च~ 


वन न्न--=--- र 








न= =-= 











भगवद्‌-विग्रह्‌' 


॥ जिज्ञासु-श्रीमगवान के देहतत्व के सम्बन्ध मेँ मुञ्े कुछ पूना है । आज्ञा दें 
द । 


वक्ता-अवर्य, निस्संकोच पूछ सकते हो| मै जो कुछ जानता हँ, तुम्हे बताने 
मे त्रुटि नही कर्गा | 


जिज्ञाघु-भ्रीकृष्ण क देह के सम्बन्ध म आलोचना करते समय स्वभावसे ही 
भगवद्‌-विग्रह के विषय मेँ यह जिज्ञासा उत्पन्न होती है किं भगवन्‌ का विग्रहुदैया 
नही, ओौरहै तो वह्‌ कित प्रकारका ह ? यहो मुख्य प्रन है । श्रीक्रष्ण यदि भगवानु 
के अवतार अथवा स्वयं भगवान थे तो उनकी जिसदेह्‌ को संतार के छोग प्रत्यक्ष 
देखते थे, उसका क्या स्वरूप था, उस देह के अतिरिक्त उनकी ओर कोई देह थी या 
नही, भौर थी तो वह्‌ किस प्रकार की थी, एसे बहुत से अवान्तर प्रदनों के समाधान 
की भी आवद्यकता प्रतीत होती है । | 


 वक्ता-वत्स, भगवान्‌ के देह है ओौर धाम भी है; यह वणन शास्त्रों मे मिलता 
है । साथ ही भगवानु निराकार विदुद्ध चैतन्यमाव्र है, उनमें किसी प्रकार के आकार 
का जारोप नहीं हो सकता, उनके नाम-धाम प्रभृति सभी कल्पित है--यह्‌ भी शास्त्रीय 
सिद्धान्त है । ईरसाकारहँ या निराकार, इस बातको ठेकर विवाद करने की 
मावश्यकता नहीं । जो अन्तदद्॑शी है, वे जानते हँकि ईश्वरको साकारभी कहाजा 
सकता है भौर निराकार भो-पर वस्तुतः वे साकार ओर निराकार, इन दोनों प्रकार 


की कल्पनाभों से ही भतीत है| 


जिज्ञासु-गीता मे “जन्म कमं च मे दिव्यम्‌" कहकर श्रीकृष्ण ने अपने जन्म 
मौर कमं दोनों को "दिव्य" बतलाया है । अवदय ही यह रीला-तत्व का विषय है । इससे 
मालूम होता है कि भगवानु के अवतार-रूप जन्म॒ अथवा कमं॑दोनों ही असाधारण 
जप्राकृत ह । जन्म शब्द से यहाँ देहग्रहण समक्षना होगा । 


वक्ता- भगवान्‌ मे जन्म भी नहीं है गौर कमं भी नहीं है । कारण, उनके अदुष्ट 
(भारन्ध-कम) नहीं ह । जीव अपने प्राक्तन करमं-संस्कारवश तदनुरूप देहु ग्रहण कर 
कम॑-फल का भोग करता है ओर नवीन कर्मो का सम्पादन करता है । भगवान्‌ में कमं- 
संस्कारन रहने के कारण वे भोग-देहु ग्रहण नहीं करते एवं उनमे कतुंत्वाभिमान 


नहीं है, इसलिये वे किसी नवीन कमं के सम्पादक भी नहीं बनते । वे ेसा कमं नहीं 


करते, जिससे फल उत्पन्न होता हो । भगवान्‌ क्यों, मुक्तपुरुष भी जन्म-कमं-रहित ही 


१. यह्‌ लेख प्रदनोत्तर रूप में प्रस्तुत है । 
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होति है तथापि शास्त्र मे भगवान्‌ के भी देह्‌-प्रहण के ओर कमं के सम्बन्ध में वणन 
पाये जाति है । सुतरां, यह कहना नहीं होगा कि वे जन्म-कममं इतर जीवों के सदश 
नहीं है । इसीलिये गोता मे 'दिव्य' शब्द के प्रयोग द्वारा यह्‌ सूचित किया गया हे । 
दुःखमग्न जीवों के कल्याणां कभी भगवानु ओर कभी उनके परिकरगण दह्‌ ग्रहण कर 
सवतीणं हुा करते है । उनके जीवन कै कमं साधारण जीवों कै कमं से पृथक्‌ होते 
है-- वस्तुतः, एक तरह से उनको कमं न कह्ने मे भी कोई क्षति नहीं है । जिसके मूल 
मे अदृष्ट की प्रेरणा नहीं है ओौर फल का भोग नहीं है, वहु कमं प्रचकिति-कमं-जात्तीय 
कमं नहीं है, इसमे सन्देह ही क्या है ? "लीलाः शब्द के द्वारा अनेक रोग इसी 
विलक्षणता को समञ्ञाया करते हैँ । 


जिज्ञासु-किसी-किसी का कहना है कि भगवान्‌ के जन्मया कर्महो ही नहीं 
सकते । जो सवैव्यापक अखण्ड सत्तास्वरूप है, किसी भी देश, काल में जिनके अभाव 
की सम्भावना नहीं है, जो निष्किय चैतन्यस्वरूप हँ ओर सवंदा एकरूप हं, उनमें जन्म 
ओर कर्म कैसे हो सकते है । इसी से उनका अवतार नहीं हो सकता । विचार करके 
देखने पर एेसा कहना असंगत भो नहीं प्रतीत होता । इस विषय में वास्तविक सिद्धान्त 
क्या है, मै उसी को जानना चाहता है । 


वक्ता--वत्स, जिस दष्टि से भेद या अभेदमूलक किसो भो वेरिष्टय की प्रतीति नहीं 
होती, वहाँ न तो कीर शङ्खा है ओर न किसी समाधान की ही आवर्यकता है । जहाँ 
भेद ओर अभेद दोनों का ग्रास करके स्वप्रकारा तत्त्वत प्रकारितहोरहाहै, व्हाँभी 
शङ्का नहीं है । जहाँ काल का विक्रासं ओर माया का विस्तार है, अतएव जहाँ भेद 
ओर अभेद का परस्पर वेषम्य प्रकट हो रहा है, वहीं संशय की उत्पत्ति होती है ओर 
इसी द्रन्धमय अवस्था मे शड्धा ओर समाधान हुआ करते हैँ । श्रीभगवान्‌ काजोरूप 
सर्वातोत है, अव्यक्त है, निरञ्जन है-- यहां वह भालोच्य नहीं है । उनका जो सर्वात्मक 
ओौर स्वप्रकाशरूप है--वह भी आलोचना से अतीतदहै। परन्तु जिस खूपसे वे 
नियासक ह ओर जीव नियम्य है, वे आनन्दमय है ओर जीव दुःखमग्न है,वे कमंफल्दाता 
ओर जीव कमंफलभोक्ता है-- यहां उसी की भालोचना करनी है । इस आनन्दमय भौर 
करुणामय रूप के हौ अवतार हुभा करते हैँ । जो आत्मा इस आनन्दपुर मे आनन्दमय 
भगवत्‌-साधम्यं को प्राप्त ह, उनके भो भवतार हो सक्ते हँ - होते भीहै। 


जिज्ञासु-- अच्छा, भगवान्‌ का यह आनन्दमय रूप क्या नित्य है? जबवे 
अवतीणणं होति है, ,तब क्या इस नित्य रूप को त्यागकर मायिकरूप ग्रहण करते है? 
यदि एेसा ही होता है तो फिर उस परिगृहीत स्प का वेशिष्ट्यहीक्याहै ? 


वक्ता- देखो, भगवान्‌ का वह्‌ आनन्दमय रूप नित्य है--उसका त्ाग-ग्रहण नहीं 
है, उदयास्त नहीं है, वह कालातीत ओर निविकार है । शास्त्रकार जौर महापुरुषगण 
उसे चिद्धन-विग्रह कहते हैँ । इस रूप कौ सभी कोई नहीं देख सकते । जो देख पाते ह, 
वे धन्य है । नारद श्वेतद्वीपमें गये ये, नारायण को देख भी सके थे तथापि उन्हनि 
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नारायण के स्वरूप को नहीं देख पाया । शस्त्र मे एेसा वणन है | स्वयं नारायणने 
कहा था कि नारद मेरे स्वरूप को नहीं देख सके, उन्होंने केवर मेरा मायिक रूप ही देख 
पाया है । नारद्‌ के सदृशा भक्त भी सहसा जिस रूप को नहीं देख सकते, कटुना नटी 
होगा कि उसका दशंन सुरम नहीं है | 


जिज्ञायु-यह तो ठीक है; भगवान्‌ का रूप अतीन्द्रिय होने के कारण ही क्या 
सब उसे नहीं देख सकते ? 


वक्ता--यह्‌ बात नहीं हे । अतीन्द्रिय पदाथं तो बहुत से ह । उन सबके देखने की 
योग्यता हो जाने पर भी भगवदु-दशंन का अधिकार प्राप्त नहीं होता । साधन-राज्य 
मे धोरता के साथ प्रविष्ट होकर चलने से उन सबके अतोन्द्रिय-दशंन भी बहुत से छोगों 
को न्यूनाधिक खूप में हो सकते हँ । परन्तु इससे भगवत्‌-साक्षात्तार की योग्यता नहीं 
हो जाती । देहाधित इन्द्रियां परिच्छिन्न क्षमताविशिष्ट हँ । जब ये इन्द्रियां साधना के 
प्रभाव से निर्मल होने रगती है, तब ये पहर की भांति देहाधीन नहीं रहती, अर्थात्‌ 
लिङ्गदेह की भपिक्षिक शुद्धता के फलस्वरूप जब लिद्धदेह स्थूदेह से आंशिकरूप मे 
पृथकभूत प्रतीत होता है, तब उससे सम्पुक्त इन्दर्यां भी फिर उतनी स्थूख जगत्‌ के 
नियमाधीन नहीं रहतीं । हां, दोनों मेँ कुछ सम्बन्ध अवद्य ही रहता है । 


, ` अब इस विषय को भलीर्भाति समञ्चने की चेष्टा करो । चक्षु के द्वारा हम रूप 
देते हँ । कहना नहीं होगा कि यह्‌ स्थर भौतिक रूप है । इसे देखने के लिय अनेक 
नियमों के पालन करने की आवद्यकता होती है । दृश्यपदाथं का स्फुट आलोक में 
रहना, इन्दिय-गोलक की निषिकारता, दुद्यपदाथं के परिमाणगत आत्यन्तिकं अणुत्व 
या महत्त्व का मभाव, चक्षु भौर दृश्य के मध्य मेँ किसी प्रकार के व्यवधान कान होना 
इत्यादि--ये भन चाुष-ज्ञान के प्रतिबन्धक हँ । चक्षु जन तक स्थूल-देह के अधीन 
भौर उसके द्वारा अभिभूत रहता है, तब तक इन सब प्रतिबन्धको के कारण उसके 
साथ बाह्यरूप का सम्बन्ध नहीं हौ सकता । परन्तु इन्द्रिय भौर देह का परस्पर सम्बन्ध 
शिथिल होने पर ईन्दर्ां बहुत कुछ स्वतन्त्र हो जाती है--फिर पूर्वोक्त प्रतिबन्धक 
उनकी गति को नहीं रोक सक्ते । सुतरां, उस समय विप्रकृष्ट भौर व्यवहित वस्तु स्पष्ट 
देखी जा सकती है, सुक््म-वस्तु भी दुय होती है। साधारण मनुष्य इन्द्रििके द्वारा 
जिसे नहीं देख सकता, इस प्रकार की योग्यताविशिष्ट व्यक्ति उसे देख सकता है । यह्‌ 
एक प्रकार का भतीन्दरिय-दशंन ही है । 


जिज्ञासु--इन्द्रिय भौर देह का सम्बन्ध कैसे शिथिल होतादै 2 
वक्ता- यहां उसकी आलोचना नहीं करनी है, क्योकि यह्‌ विषय योगतत्त्व की 


आकोचना का अंग है | परन्तु यह जान रखना चाहिये कि चित्तशुद्धि के फर से छग भौर 
देह का आपेक्षिक पारक्य प्रतिष्ठित होता है । . तब इन्द्रियां भी देह्‌ से पुथक्‌ की भाति 


काम कर सकती ह | 
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जिज्ञासु-- आप कहना चाहते हैँ किं इस प्रकार की चित्तशुद्धि से जो तथाकथित 
अतीन्द्रिय-दशंन होता है, वह भी भगवतरूप के ददान के अनुरूप नहीं है । 


वक्ता- निश्चय ही । तुम क्या यह सोचते हो कि देवषि नारद अतोन्द्रिय-दर्ली नहीं 
थे ? तथापि वे भगवतृरूप का दशंन नहीं कर सके । भगवतरूप अतीन्द्रिय अवद्य है, 
परन्तु अतीन्द्रिय-वस्तुओों के भी स्तर हैँ । इन्द्रिय के अगोचर-राज्य में जाते ही भगवद्धाम 
मे प्रवेश नहीं हो जाता । परन्तु यहु बात भी नहीं है कि भगवत्रूप इन्द्रियगोचर ही 
नहीं होता । | 
जिनज्ञासु--इन सब तत्त्वों को समञ्चना बहुत ही कठिन मालूम होता है । इन 
विषयों को विशेष भाखोचना से पहर जोव के देह्‌-सम्बन्ध मे कुछ जानने की इच्छा 
होती है । जीव-देह का रहस्य समञ्च मे आ जाने प्र भगवदह का रहस्य समक्षना सहज 
होगा । जीव के कितनेदेहुहै? | 


वक्ता-साधारण तौर पर यही जान छो कि जीव के तीन देह है, यद्यपि इसके 

दरभी बहुत सी सूक्ष्म बतेंहैं। स्थूम, सूक्ष्म ओर कारण-जीव के ये तीन. 

प्रकारकी जड देहहै। अवश्य हौ इसके परे जीवं का स्वरूप-देह भीदहै, जो 
चेतन्यमय है | 


जिज्ञासु- क्या भगवान्‌ कै भी इस तरह के देह ह ? 


वक्ता-भगवत्‌-स्वरूप ही भगवद्‌-देह है, वह चिदानन्दमय है, यह्‌ बात पहले 
कही जा चुकी है । स्थूल, सूक्ष्म ओर कारण-यह त्रिविध जड़ या मायिक देहु उनके नहीं 
है । जड-देह धारण करने के च्यि अभिमान चाहिये, वह॒ भगवान्‌ मेँ नहीं है, सुतरां जड 
द्रव्य भगवद्‌-देह नहीं हो सकती । परन्तु भभिमान न होने पर भी आवश्यक होने पर वे 
अभिमान की रचना करके उसका आश्रय कर जड-देह ग्रहण कर सक्ते हँ । परन्तु 
इतना स्मरण रखना चाहिये कि यहु अभिमान आगन्तुक है ओर एेसी ही यंह देह भी 
है | स्वरूपतः जीव के भी जड-देह नहीं है । जीव का स्वरूप भी चिन्मय है । परन्तु जीव 
भेद-दष्टि से भगवद होने के कारण आत्मविस्मृतावस्था मे जड-देह का अभिमान कर 
सकता है । अभिमान की निवत्तिन होने तक जीव की जड-देह रहेगी ही । अवश्य ही 
भगवत्‌-परिकर-भावसम्पन्न जीवों के सम्बन्ध मे यह्‌ नियम सवंदा लाग्‌ नहीं होता है । 
भगवान्‌ की भांति वे भी आहायं या आगन्तुक अभिमान का आश्रयं कर नवसृष्टया 
पूवंसृष्ट देह मे अनुप्रविष्ट हो सकते हैँ । साधारण जीव जो कि भगवद्धोम के साथ संसृष्टं 
नहीं है--माया के प्रभाव से आस्मविस्मृत होकर प्राकृत जगत्‌ मे पतित होते है गौर 
प्राकृत देह मेँ अभिमान करते हँ । उनका अभिमान ज्ञानोदय के पूवं क्षण तक वास्तविक 
होता है-- आत्मज्ञान उदय होने पर वह्‌ कट जाता है, साथ-ही-साथ देह्‌-सम्बन्ध भी 
ट्ट जाता हे । 

जिज्ञासु--अच्छा, वेदान्त शाख्मे जो व्यष्टि ओर समष्टि भाव से स्थूल, सूक्ष्म 
भौर कारण-देह्‌ का विचार पाया जाता है, वहु भी क्या जीव-देह है ? 

८ 








| 
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वक्ता-- निश्चय ही । व्यष्टि-भाव से स्थूरू आदि देह का अभिमानी जीव वैश्वानर, 


तेजस भौर प्राज्ञ के नाम से कहा जाता है । समष्टि -भाव का अभिमान रहने से विद्व, 


हिरण्यगभं भौर ईश्वर ये तीन नाम दिये जाते ह । परमाथ॑तः दोनों ही जीव है । यहां 
जिसे ईइधर' कहा गया है, यह भो नित्य ईर नहीं है, कायं ईर है । तत्तव-दष्टिसेये भी 
जीव ही हं । ब्रह्मादि त्रिमूति इन्हीं की है--ये भी त्रिगुण्‌-सम्बन्धी है । नित्य ईर 
्िगुणातीत है-विशञुद्ध या अप्राकृत सत्त्वगुण का जआाश्वय करके वे आत्मप्रकाश करते 
हँ । विशुद्ध सत्त्व नित्य वस्तु होने से परमेश्वर की उपाधिभूत देह भी नित्य ओौर 
अप्राकृत है । इस विषय की क्रमशः आदोचना की जायगी । 


9 जिज्ञासु-तब क्या भगवानु के व्यष्टि-समष्टि-विभाग नहीं ह, उनके देह भी 
नही है ? 


 वक्ता--इसमे क्या सन्देह है ? अच्छा, अब तुम्हारे प्रन का उत्तर देता हँ, मन 
रगाकर सुनो । शद्ध जीव भगवान्‌ का अंश ह; नित्य, अव्यक्त (अतीन्द्रिय), आनन्दरूप, 
स्वप्रकाश. चिदात्मक, निरवयव ओर नििकार है! जीव का परिमाण अणुमात्र है-- 
परन्तु अण होने परर भी वह स्वगृण ज्ञान के हारा सर्वत्र व्यापक है । ज्ञान इसके आश्रित 
है। आत्मा का जैसा स्वरूप है, वैसे ही उसका ज्ञान भी नित्य, अजड, आनन्दखूप 
्व्य-विरेष है । प्रत्येक जीव का स्वरूप जीव-भाव से पृथक्‌ !है, परन्तु वह पाथंक्य 
समक्षाया नहीं जा सकता । जब कुछ भी गपाधिक भेद नहीं रहता, तब भी वह पाक्य 
र ४ । किन्तु उस स्वल्प की अभिव्यक्ति भगवान्‌ की विशेष कृपा बिना 
नहो | 


कारण-जगत्‌ म जो बीजभूत जीव-देह है, वही कारणनशरीर है, वह जीव का 
स्वरूप नहीं है । जीव का स्वरूप वस्तुतः कायं-कारण-चक्र के भी अतीत है । कारण- 
देह भी एक प्रकार नित्य है--वह प्रवाह रूप से नित्य है! बीजका ध्वंस नहीं हैः 
उत्पत्ति भो नहीं है । जिस प्रवाह से समग्र जगत्‌ चल रहा है, वहु जब तक दै, तब तक्र 
यह जगत्‌ भी है । कारण अलिद्धं है, परन्तु इसी से लिद् भाविभ्रत होकर भौतिक 
भवरण से पुष्टि ओर स्थूरता को प्राप्त करता है । प्रयोजन बोध या कामना से ही 
कारण कायरूप मे परिणत होता है। जब जिस मात्रा में वह्‌ प्रयोजन सिद्ध होता है 
मौर कामना निवृत्त होतो है, तब उसी परिमाण में जीव मुक्त होता है । प्रयोजन ओर 
कामना धूण रूप से तृप्त हो जाने पर फिर सृष्टि चक्र मेँ रहना नहीं पड़ता । जीव जब 
कारण-जगत्‌ मे अपने कारण-देह्‌ मे महुंबोध करता है, तेव वह्‌ अयने देह (कारण) से 
विदुत्‌-स्फुलिद्ध के सदश लिद्ध-ज्योति का आविर्भाव देखता है। कारणकाजो अंश 
निकलकर लिङ्गरूप में प्रकट होता है, वह्‌ अंश॒ अपने उन्धूव-स्थान कारण को नहीं 
देख सकता । इस स्वाभाविक सृष्टि के मागं मे लिङ्ख जिस आकार को प्राप्त होता, 
वह्‌ छि का अपिक्षिकं नित्य आकार है। चिन्तु यहु आकार भी सुष्टि-परवाह में 
सहायक है । जीव लिङ्गदेह का थाश्रयकर भपने को तद्रूप ही समन्ता है। शुद्ध 
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लिङ्क सेएक या एकाधिक प्रभां निकल कर भौतिक-कषे्र मेँ भती हैँ मौर भौतिक 
आच्छादन से आच्छन्न होकर स्थूल-देहु के रूप में पृष्टिलाभ करती हँ । शुद्ध लिङ्ग 


स्वाभाविक नियम से अपनी इस सृष्टि-रीखा को देखा करता है, परन्तु उसका जो अंश 
स्थूल-देह मे बध जाता है, वहु अपने उद्धवस्थान को नहीं जान सकता । यह अज्ञान का 


ही प्रभाव है। 


जीव स्थृख-देह मेँ अभिमान करके अपने को देहस्वरूप हौ समञ्चता है । फिर 
क्रमशः साधन के बक से जब स्थल देहु से आच्छन्न लिङ्गदेह उससे कु मुक्ति पं 
करता है, तब वह्‌ समञ्च म भआ सकता है कि स्थूल-देह जीव नहीं है गौर यह्‌ लिङ्खं 
भो विशुद्ध लिङ्ध नहीं है । कारण, उसमें स्थूक वासना रहती है । यह्‌ जिङ्गं ही 
कर्मानुसार स्थल-देह्‌ ग्रहण करता ओर छोडता है । असंख्य बार इस प्रकार जन्म- 
मरण हो गया है--असंख्य प्रकार कौ स्थूलदेहं का ग्रहण भौर त्याग हो चुकाहै- 
तथापि लिङ मूरमे उस एक ही प्रकार का बना हुमा है। इस लिद्ध का आकार 
स्थूल-भाव के अनुरूप है, परन्तु अस्थायी है, इसका कारण यही है कि यह्‌ स्थूल 
सम्बन्ध स्थायी नहीं है । साधना करते-करते अन्त मं लिद्ध-देह का शोधन हीने पर 
विशुद्ध लिङ्ख का प्रतिभास होता है । विशुद्ध लिङ्ख मे अभिमान के समपित हो जाने पर 
स्थूल जगत्‌ का जन्म-मरण छूट जाता है । कारण, लिङ्गं मं स्थर वासना न रहने से 
भौतिक आच्छादन नहीं होता । विशुद्ध लिङ्घं का आकार अपूवं ज्योतिमंय, मनोनयना- 
 भिराम, लावण्य-मण्डित ओर दिव्यभावापन्न है । जितनी देवभूमियां ह" वे सभी विशुद्ध 
लिङ्घकी हौ अवस्था है । परन्तु यहाँ से भी जीव को लौटना षड़गा। लिङ्गं विबुद्ध 
होने पर फिर वहु बाहुर रहना नहीं चाहता । कारण, बाहुर को ओर उसका आकषेण 
नहीं रह जाता । वह्‌ जिस कारण भूमि से उतरा था, फिर अपने आपदही वहीं छट 
जातादहै। लिङ्धं का भाकार अधिकाधिक पूणता लाभ करने पर कारण-रूपमें प्रकट 
होता है । कारण-देह्‌ का सौन्दयं अवणंनीय है । समस्त शाखो मे जो कामदेव या कन्दपं 
की अनुपम रूप-राशि का वणन मिक्ता है, वह इस कारण-देह के मूल उत्स के सम्बन्ध 
मेही है। इस सम्बन्ध मे बहुत-सौ बातें कहनी दै । यहां इस विषय की चर्वा.सङ्खत' 
नहीं होगी, परन्तु इतना जान रखना चाहिये कि कारण-देह॒ भी जड़-देह है । इसके 
ऊपर जोव का स्वरूप है, जब कारण-खूप का ही वणन नहीं हो सकता, तब स्वरूप काः 
वणेन तो कौन करेगा ? भगवान्‌ के अनुग्रह बिना इस स्वरूप की उपलन्धि का भौर 


कोई उपाय नहीं है। 
जिज्ञाषु- तब यह्‌ समक्षना चाहिये कि कारणमण्डल को अतिक्रम किये बिना, 
माया के अधिकार से टे बिना भगवद्‌-देह॒ या भगवत्‌-स्वल्प के दरंन नहीं कयि जा. 
सकते । | | व 
वक्ता--यही बात है। भगवान्‌ काजो परम रूप है, जिपको शाख्कारों ने 
नित्योदितरूप कहा है, वह निव्य-मुक्तो के द्वारा ही देखा जा सकता है । ध 

















६० कविराज-प्रेतिभां 


जिन्ञासु--अच्छा, पाच्चरात्रानुयायी किसी-किसी सम्प्रदाय के द्वारा भगवान्‌ के 
पञ्चविध स्वरूपो का वर्णेन किया जाता है, उनमें क्या तारतम्य है ? 


वक्ता--उनमे तारतम्य न होने पर भी है । जो उनका परमरूप है उसका केवल 
नित्य भौर मुक्त पुरषगण ही अनुभव कर सक्ते हैँ । अनन्त, गरुड, विष्वक्सेन भादि 
जो अनादि-काल से स्वभावतः ही भसङ्कुचित-ज्ञानवान्‌ है" वे नित्य हँ । ओर जो संसार 
से निवृत्त हकर ज्ञान के संकोच को दूर कर स्कर, वे मुक्त है। वे भी परमपद पर 
विराजते ह । भगवानु का परमरूप केवल इन्दी के ज्ञान ओर नेत्रो का विषय होता है । 
यह्‌ नित्य जिस देश में सवंदा विराजित है, उस देश में कालकृत परिणाम नहीं है, 
आनन्द का अन्त नहीं है--वह्‌ देश भगवान्‌ की निव्य-विभूतिस्वरूप है । 


परन्तु भगवान्‌ का दूसरा सू्प-जो व्यृह्‌ के नाम से परिचित है--इससे पृथक्‌ 
है । नित्यविभूति के बाहुर ीलाविभूति ` मे भगवान व्यृहु-रूप धारण करके अवस्थित 


ह| यह्‌ रूप सृष्टि, पालन ओर संहार करने के ल्यि, संसारी जनों का संरक्षण करने 


के ल्यि भौर उपासकों पर अनुग्रह्‌ करने के ल्य ग्रहण किया जाता है । वासुदेव, 
संकषण, प्र्ुम्न मौर अनिरद्ध--ये चार व्यूह्‌ हँ । वस्तुतः संकषंणादि तीन ही व्यूह 
है--वामुदेव तो व्युहमण्डल में आकर व्यूहु-रूप मे केवल गिने जते है । 


जिज्ञासु- तब तो मालूम होता है किं परमरूप मौर व्यूह मे यथेष्ट पार्थक्य है । 
परमरूप जगत्‌ के अतीत है- वहाँ सृष्टि आदि व्यापार नहीं हँ, संसार ही नहीं है, इससे 
संसारो जनों का उद्धार भी नहींहै। सभी कृतङ्ृत्य होने के कारण कोई उपाप्षक नहीं 
है, इसल्यि अनुग्रह भी नहीं है । परन्तु व्यूह-रूप तो काल-राज्य मेँ ही स्थित प्रतीत 
होता है । 


वक्ता -तुमने ठीक कहा है । ज्ञान, बल, एेश्वयं, वीयं, शक्ति ओर तेज--इन छः 
अप्राकृत गुणो का एक ही साथ प्रादुर्भाव भगवानु के ही विग्रहु मे प्रकाशित होता है। 
इसीलियि शस्त्रो मे भगवान्‌ को षाड्गुण्य-विग्रहु कहा गया है । भगवान्‌ के जिस स्वरूप 
मे ये छो गुण पूर्णल्प से एक ही साथ स्थित है, उसी का नाम "वासुदेव है । ज्ञान ओर 
बरु इन दो गुणो कौ प्रधानता से संकषण, एेश्वयं मौर वीयं की प्रधानता से प्रद्युम्न भीर 
रिति तथा तेज कै प्राधान्य से अनिरुद्ध नामक व्यूह्‌ का आविर्भाव होता है। याद 
रखना चाहिये कि वासुदेव-रूप ही त्रिविध विषमता को प्राप्त होकर व्यूहुत्रय बन गया 
है । अतएव संकषंणादि प्रत्येक विग्रह ही वस्तुतः षड्‌-गुणात्मक है, परन्तु तत्तत्‌ कायं- 
साधन के छ्य उनमें केवल दो-दो गुण ही प्रधान रूप से भासते है । इसचिये संकषंणादि 
भी भगवान्‌ के ही स्वरूप है, इसमें सन्देह नहीं करना चाहिये । भगवानु का परमरूप 
नित्योदित (नित्य वासुदेव) है, वह्‌ नित्य ग्णोके द्वारा सेव्यहै ओौर ग्यूहादिरूप 
शान्तोदित (ब्यूह्‌ वासुदेव ) है । इन दोनों को एकं समक्षकरर बहुत बार व्यूह्‌ को त्रिविध 
कहा जाता है । 
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संकर्षण जीवत्व के अधिष्ठाता है, ईर के अधिष्ठान बिना जीवका कोई भी 
कायं नहीं हो सकता । जब भगवान्‌ की सृष्टीच्छा होती है, तब वे प्रकृति मेँ विलीन 
जीवतत्त्व के अधिष्ठिता होकर प्रकृति के अन्दरसे जीव को अरग करके निकार देते 
है । इसी के साथ ही अब्याकृत-प्रकृति से नामरूप जाग्रत्‌ हौ उस्ता है । 


्रदयम्न मन के अधिष्ठाता है। प्रचुभ्न से वीयंदारा स्वधर्मो का प्रवतंन होता है 
ओर एेश्व्दारा शुद्ध सृष्टि का विधान होता है । संहारं प्रयुम्न से होता है । बुद्ध सगं 
के अन्दर एक मनु क मुख से ओर एक-एक मनु की बाहु, ऊरु एवं पाद से सृष्टि होना 
ही प्रधान सृष्टि है। इन चारों मनुं को ब्राह्मणादि प्रतिवणं कौ एक-एक युगल- 
मूतिस्वरूप समक्लना चाहिये । इस मनु-चतुष्टय से क्रमशः मानव, मानव-मानव मौर 
मनुष्य उत्पन्न होति है । ये. सभी शुद्धसत्तवस्थ, निष्क्राम, भगवत्‌-परायण ओर अध्यात्म 
चिन्तक होते ह| 


अनिरुद्ध अनन्त जगत्‌ के (शक्ति के द्वारा) रक्नाकर्ता एवं तत्तवज्ञानज्ञाता है ओर 
( तेज के दवारा ) कालसृष्ट ओौर भिश्रसृष्टि के विधाता है । यही ब्रह्या के सृष्टिकर्ता 
हँ । ब्रह्मा से चारं प्रकार के रजोबहुर भूतसगं ( ब्राह्मण आदि ) की उत्पत्ति होती है- 
ये सकाम ओौर कर्मासक्त होति है । अनिरुद् स्वयं ही अण्ड ओर अण्ड का कारण उत्पन्न 
करते है । एवं चेतन के अन्तर्यामी होकर अण्ड के अन्तगंत वस्तुसमूह की सृष्टि करते 
है । इसीलियि वे अपने संकल्पबर से सारी समष्टि-सृष्टि साक्षात्‌ रूप से भौर ग्यष्टि-सृषटि 
किसी द्वार का अवलम्बनं करके करते है । इस अण्डमें जो बद्धात्म समष्टिरूप ज्रह्या 
जन्म ग्रहण करते हैँ यही उनकी साक्षात्‌ सृष्टि का निदशंन है । फिर उस ब्रह्याके द्वारा 
जो सृष्टि होती है, वह्‌ दूसरी प्रकार क सृष्टि है ।\ 


जिज्ञासु- अब भगवानु के तीसरे रूप की बात किये । 


वक्ता--भगवान्‌ के तीसरे रूप का नाम विभव है । उसे अनन्त होने पर भी मुख्य 
भौर गौणभेद से दो प्रकार का समञ्षना चाहिये । भगवान्‌ का जो प्रादुर्भाव (भगवत्‌- 
रूप से) अन्य की भाँति होकर होता है वही विभव है । मुख्य विभव साक्षात्‌ अवतार 
है ओर गौण विभव भविरावतार है। वेश श्किकाभीदहो सक्ता भौर स्वरूप 
का भी । स्वरूपावेश मे भगवान्‌ अपने असाधारण विग्रह्‌ के साथ चेतन-शरीर में प्रविष्ट 
होते है-जैसे परदुराम । भौर यदि कायंकाल मे शक्तिमात्र का ही स्फुरण होता ह, तब 
वह्‌ शक्त्यावेश है-जेसे ब्रह्मा आदि । जो अवतार मुख्य ओर साक्षात्‌ होते ह उनके 
विग्रह्‌ दिव्य ओर अपाक्त होते है, तथा स्वभाव अच्युत अर्थात्‌ अंशो के सदुश होता है । 
ये अवतार मुमुक्षुगणों के लियि उपास्य दै। दीपक से जसे समस्वभावविरिष्ट 
दीपकान्तर आविर्भृत होता है, वैसे ही मुख्य अवतार जगत्‌ की रक्षा के छिये प्रकट 


` १, कौई-कोई समक्षते हें कि शुद्ध सृष्टि साक्षात्‌ रूप से सम्पन्न होती है, परन्तु मिश्र 
सृष्टि किसी द्वार का अवलम्बन करके होती है । इन बातों को सब स्वीकार नहीं करते । 
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हुमा करते हे । _ इनमे किसी का आकार मनुष्य के सदुश होता है, तो किसी का पश 
के समान गौर किसी का स्थावर के जेसा। इसमे केवल भगवदिच्छाही कारण है 
गौर कोई भी कारण नहीं है, कर्मादि इसमे कारण नहीं है । 


परन्तु जो गौण अवतार होति है, वे मुमुक्षुओं के उपास्य नहीं होते । कारण, 
व स्वातन्त्यरूपी अहुकारयुक्त जीवो के अधिष्ठाता होते हैँ । केवर भोगार्थी प्रवृत्तिमार्गी 
ही इनकी उपासना करते हँ । ये शक्त्यावेशावतार होते हैँ । गौणावतारों में बहुत प्रकार 
के मेद है | 


जिज्ञासु--अवतार का मू तो भगवान्‌ की इच्छा ही है। 


. वक्ता-हा, वेस्वेच्छासेही नाना रूप धारण करते है, यही अवतारदहैँ। रूप 
धारण करके वे साधु-परित्राण, दुष्कृतो का विनाश ओौर धमंसंस्थापन करते है| 
अवतार का कारण कमं नहीं है । जो भुगु-शाप आदि सुनने में अते दहै, वे छल्माच्र हैँ । 
वस्तुतः भगवान्‌ रीलावश इच्छामात्र से ही अवतीणं होते है। कोई बाह्य कारण उनको 
अवतीणं होने के ल्यि विवश नहीं कर सकता | 


 जिन्ञासु- भगवान्‌ का चतुर्थं रूप कंसा है ? 


वक्ता- उनका चतुथं रूप अन्तर्यामी है । इस सरूप से ये जीव के हृदय मेँ प्रविष्ट 
होकर उसकी सब रकार की प्रवृत्तियों को नियन्त्रित करते है । अन्तर्यामी दो प्रकार 
के होते ह--एक भगवानु अपने मंगलमय विग्रह के साथ जीव के सखारूप से उसके 
हृदय~कमल मे विराजित रहते हैँ । उष्य है-उसकी रक्षा करना ओर उसके 
ध्येयरूप मे साथ-साथ अवस्थित रहना । दूसरा, अन्तरात्मारूप से । ये जीव की सभी 
भवस्थाों मे--स्वगं, नरक यहाँ तक की गर्भावस्था मे भी--उसके अन्तर मे रहकर 
उसकी सत्ता की रक्षा गौर सहायता करते है । वे जीव का त्याग कदापि न हीं कर 
सकते, इसल्ि उसके अन्तरात्मारूप से अवस्थान करते हैं । 


इसके बाद भगवानु का पांचवांँ रूप है--अर्चावतार, अर्चाप्रतीक । यह्‌ पुरुष के 
भकारविरिष्ट वाला होता है। भगवानु अनुग्रह करके अपने आधित भक्त जीव के 
अमिमतानुसार करिसी भो द्रव्य को अपना विग्रह्‌ मान कर उसमे विराजने लगते है | 
इसमे देश-नियम नहीं है--अयोध्या, मथुरा मादिदेशन होने परमभी हानि नहींहै। 
काल-नियम भी नहीं है, जब तक ईच्छा हो, तभी तक रह्‌ सकते है । अधिकारी का 
नियम भी नहीं है--दशरथ आदि की भाति भधिकारविरिष्ट होने की आवश्यकता नहीं 
है। अवतारकरे रूप से यह्‌ रूप्‌ भिन्न गौर विलक्षण है । अच॑क जिस किसी स्थान में 
गीर जिस किसी भी समय उनको प्राप्त करना चाहता है, वहीं, उसी समय वह्‌ प्राप्त 
कर संकंता है । भगवानु भच॑क के सभी अपराधो कौ उपेक्षा करते ह । अर्चक जन जिस 
भाव, से उनके स्नान, भोजन भौर शयनादि की व्यवस्था करता है, वे उसी को तदधीन- 
भावसेस्वीकारक्रेहु। , ,, ,. . 
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स्वभावतः भगवान्‌ प्रभु है, जीव उनकी आधित दासं है । परन्तु यहां 
अर्चावतार में इस सम्बन्ध मे विपरीतता हो जाती है । भगवानु भज्ञ, अशक्त" अस्वतन्त- 
वत्‌ होकर अपार करुणावश भक्त की सारी वाञ्छा पूरणं करते ह । उसे मोक्ष तक दे देते 
है, इस प्रकार वे सबके बन्धु ओर भक्त-वत्स हँ । = " 4 


 नजिज्ञासु-मालृम होता है, पतित जीव की वष्टि मे इन पांच प्रकारके रूपों मे 
उत्तरोत्तर उत्कषं रहता है | | 


वक्ता--टीक है । परन्तु वस्तुगत भेद कहीं भी नहीं दै । भक्ति.के प्रभाव से 
स्थूलाभिमानी जीव अर्चावितार का साक्षात्‌ कर सकते है । सूकषमभाव म उन्नत होने पर 
भक्ति के बर से सविग्रह अन्तर्यामी के दशन भी हो सकते हैँ । कारण, माव मे व्यूह्‌ 
वासुदेव भी दृष्टिगोचर होते है । उसी के ऊपर परमरूप है । विभव साधारणतः स्थूल 
जगत्‌ में प्रकट होते है, कभी-कभी सूक्ष्म जगत्‌ में भी होते है, किन्तु भगवान्‌ के परमरूप्‌ 
के दशंन मायातीत हुए बिना नहीं होते । | 


जिज्ञासु-जीव का परमरूप भी क्या इसी प्रकार का है ? 


वक्ता--इसमं क्या सन्देह है । पर भगवान्‌ के विदोष अनुग्रह बिना जीव अपने 
परमरूप को प्राप्त नहीं हो सकता, क्योंकि उनके -अनुग्रह बिना माया से उत्तीणं नहीं 
हा जाता । जो जीव ज्ञानयोग से प्रकृति से विमुक्त होकर कैवल्य यां स्वात्मानुभव 
करते है, वे परम-रूप नही पाते । वे अ्िरादिमागं से परमपद में पहुंच कर भगवदनु- 
भव नहीं पा सकते । वे केवल स्वात्मानुभव ही पाते हें । इनकी अवस्था भक्त कीदृष्टिमं 
पति-त्यक्ता पत्नी की भाति कृपा कै योग्य होती है। ये सब जीव प्राकृत देह भौर 
ब्रह्माण्ड को छोड़ कर॒ अव्य चके जाते ह परन्तु अप्राकृत देह को प्राप्त नहीं होते । 
कोई्‌कोर्‌ समक्षते ह किं ये प्रकृति में ही किसी स्थान पर स्वात्मानुभव करते है, परन्तु 
एेसा असम्भव है । कि । श । 


जो जीव भक्ति या प्रपत्ति का आश्रय लेकर चलते हँ वे मोक्ष पाते ह । भक्ति 
साधन ओर साध्य-भेदसे दो प्रकारकी है। भक्तका उपाय भक्तिहै ओौरप्रपन्नका 
एकमात्र अवलम्बन स्वयं भगवान्‌ है, दोनों ही प्रकृति के पार विरजाको भेद कर 
सूक्ष्म-देहु को त्याग अमानव कर-स्पशं के द्वारा अप्राकृत दिव्य विग्रह प्राप्त केरते हैँ 
भौर भगवद्धाम मे प्रवेशल्लाभ.करते हैँ । मुक्त पुरूष स्वेच्छा से ही समस्त रोकं में 
सञ्चरण कर सक्ते हैं । अवश्य ही उनक्री इच्छा भगवदिच्छा के अधीन होती है । जो 
जीव नित्य है, उनके ज्ञान का संकोच कदापि नहीं होता । कारण, वे कभी भगवानु के 
अप्रिय ओर विरूढ आचरण नहीं करते । अनादिकालसे ही उनके नाना प्रकारके 
अधिकार रहते है--इसका मूक भी भगवानु की नित्य इच्छा ही है । । 


 निज्ञासु-सुनतेदहै, शास्त्रों मे कहा है कि देवता मन्त्रात्मके है--उनके विग्रह्‌ 
नहीं हँ । कोई-कोद कते ह किं देवता की तरहु भगवानु के भो विग्रह्‌ नहीं ह । इधर 
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यह भी शास्त्र के ही वाक्य हैँ किं देवता के विग्रह है । आपने भी यही कहा था । इन 
दोनों की संगति केसे हो सकती है ? 


वक्ता-देखो, शास्त्र मेँ कहीं भी वास्तविक विरोध नहीं है--हो भो नहीं 
सकता। मीमांसकं की दृष्टि मेँ देवता मन्त्रमय है, वेदान्तियों की दृष्टि मँ देवता विग्रहवान्‌ 
है, परन्तु दोनों मे कोई भेद नहीं है । अन्तदंष्टि खुल जाने पर इस तत्तव का पता लगेगा ! 
वस्तुतः मन्त्र ही देवता का आकार है । यहां बिन्दु, नाद ओर कलातत्तव कौ आखोचना 
नहीं करनी है, परन्तु इतना जान रक्लो कि बिन्दु जब विक्षुन्ध होकर नाद की सृष्ट 
करता है तभी उसी के साथ-साथ कला का विकास भी हृभा करता है । इसी के बाद 
की अवस्था मे सावयव भकार की उत्पत्ति होती है । शुद्धचेतन, जौ बिन्दु के अतीत 
अथवा विन्दुरिलष्ट होकर भी बिन्दु केद्वारा अस्पृष्टहै, उस समय साकाररूप में प्रति- 
भासित होता है। चिदाभासवल वहु आकार उज्ज्वल होकर भाता है, ओर जगत्‌ में 
उसी को देवता कहते हैँ । कहना नहीं होगा कि यह्‌ नाद की ही एक अवस्था है। 
परन्तु इस अवस्था मे नाद ज्योति-रूप मे स्थित है, यही विषता है । वयाकरण लोग 
इसी को “पदयन्तीवाणी' कहा करते हैँ । मन्त्र-सिद्धि अथवा देव-साक्लात्कार होने पर 
इस प्रकाश-बहुल विशुद्ध सात्विक "पदयन्तीवाणी' का ही विकास हुभा करता है । शब्द 
भौर अथं वाक्य-वाच्यरूप मे नित्य सम्बन्धित, इसी से देवतातक्व मे दोनों ही 
एकात्मभाव से स्थित रहते हैँ । कभी मन्त रहस्य समन्न सकोगे तो यहु बात धारणा में 
आ सकेगो किं मीमांसा गौर वेदान्त के सिद्धान्त मे वस्तुतः कोई भेद नहीं है। इसी 
प्रकार साकार-निराकार के सम्बन्ध में भो समद्चना चाहिये । 


श्रीमद्भागवत (१।५।३८) में श्रीभगवान्‌ को 'मन्तरमू्तिममू्तिकम्‌" कहा गया है, 

इससे भी प्रतीत होता है कि मन्त्र उनकी मूति है तथापि वे भमूतं है, भगवान्‌ के मन्त्र 
या शन्द-ब्रह्मामय रूप का वर्णन भागवत के अन्य स्थलों मे भी स्पष्टरूपसमे मिक्ता दै । 
सिद्धावतार कपिल-देव के पिता प्रजापति कहंम ऋषि के दीघंकाल तपस्या करने पर 
भभ प्रसन्न होकर उनके सामने शब्द-्रह्यात्मके-रूप धारण करके आविभू त 
हए थ । | | 

तावस््रसन्नो भगवान्पष्कराक्षः कते युगे | 

दशयामास तं क्षत्तः शाब्दं ब्रह्म दधद्वपुः ॥ 

(श्रीमन्ा° ३।२१।८) 


रामानुज-सम्प्रदाय उनको "पञ्चोपनिषत्तनु' कहते -ह--इसका भी अभिप्राय यही 
हे कि शब्दब्रह्ममय नाद ही भगवानु का विग्रह है । वेष्णवाचार्यो ने जो विदुद्ध सत्व 
को भगवद्‌-देह माना है वह भी यही है। कारण, शेव ओर शाक्त-शास्त्र मे जिसको 
बिन्दु बतलाया गया है, वेष्णव भक्तों का शुद्ध सत्व उसके अतिरिक्त कोई अन्य पदार्थं 
नहीं है । अक्षरबिन्दु भौर क्षरविन्दु- बिन्दु के ही अवस्था-मेदमात्र है, बिन्दु के क्षरण 
से ही वणं की उत्पत्ति होती है । साकार जगतु इस वणं की रचना-विरोष है । बिन्दु 
तत्व के साथ कुण्डक्िनी-तत्तव का घनिष्ठ सम्बन्ध है । सम्भवतः तुम जानते होगे कि 
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जागृत कुण्डलिनी से ही देवता का आविर्भाव होता है। कुण्डलिनी के जागरण का 
अर्थ शब्दब्रह्म का परावस्था से पद्यन्ती अवस्था मे आविर्भाव है । | 


परदन हो सकते हैँ कि विन्दु -क्षोभ-जनित रूप क्या नि्यरूप हो सकता है ? 
बिन्दु काक्षोभदहीक्थोंहोतादहै ओर बिन्दु-भोभके पूवंक्यासूप नहींथा? इन सव 
प्ररनों का समाधान जानना आवश्यक है । बिन्दु-क्षोभ-जनित रूप अवद्य ही निल्यरूप 
नहीं है-परन्तु उसकी भो अपिक्षिक नित्यता तो है ही | कल्ान्तस्थायी खूप कोभो 
एक प्रकार से नित्य कहा जा सकता है-पर वह्‌ भी वास्तविक नित्य नहीं है । कारण 
प्रलयकाल मे वह नहीं रहता । वस्तुतः उसकी उत्पत्ति है ओौर विनाश भी है । सूक्ष्म 
भाव से निरीक्षण करने पर पता ठ्गता है कि क्षोभके पूवं भीरूपथा। यदिन होता 
तोक्षोभहीन हो सकता भौर शुद्ध अवस्थामें रूप का आविर्भाव होना भी सम्भव न 
होता । विन्दु क्षोभ-जन्य जवयव-घटित रूप को तन्त्रशाख मे बेन्दवरूप कहा गया है । यह 
जगत्‌ के समस्त रूपों का मूल है । परन्तु सब का आदि-रूप होने पर यह रूप अनादि- 
रूप नहीं है । जो रूप बिन्दु से अतीत है, परव्योम से भी अतीत है, जो किसी अचिन्त्य 
कारण से विन्दु के साथ संदिलष्ट होकर विन्दु कला ओर नादरूप मं परिणतहो, 
बैन्दवरूप का आविर्भाव कराता है, वही अनादिरूप है--वही शाक्त ओर चिन्मय है। 
भगवत्‌-शरित चिन्मयी होने के कारण इस खूप को चिद्वि ग्रह भी कहं सकते है । परन्तु 
यह्‌ जान रखना चाहिये कि अभिव्यक्त जगत्‌ की दुष्ट मे यहु अव्यक्त है, नं इसका 
ध्यान हो सकता है ओर न वणन ही किया जा सकता है । शाक्त-रूपं अक्षुम्ध -बिन्दु के 
सान्निध्य में रहने पर स्वप्रकाशमय नित्यह्प का स्फुरण होता है। शाक्त रूप नित्य 
है, बिन्दु भी नित्य है--अतएव उक्त साच्चिध्य निमित्तक प्रका्मय रूप भी नित्य हए 
विना नहीं रह सकता । जिन लोगों ने चिद्विलासमय परब्योम-ततव की भालोचना की 
है, वे सहज ही मे इस बात को समन्न सकते हैँ कि उपयुक्त प्रकार सेहोनाही 
स्वाभाविक है । शक्ति ओर बिन्दु मेँ शक्ति चिदात्मिका है, ओर बिन्दु विशुद्ध सत्वमय- 
अतएव जड है--इस प्रकार समन्नने पर, प्र णवात्मक्र, मन्त्रात्मकं अथवा नादमय रूप 
को नित्य चैतन्योज्ज्वल शुद्ध जडरूप ही कहना पडता है । चैतन्या की ओर लक्षय 
करके उसे चिन्मय भी कहा जा सकता है । परन्तु याद रक्खो कि शाक्तरूप सवथा 
जडत्वहीन है-वह नित्य ओर अव्यक्त है। परन्तु देवता ओर अधस्तन जगत्‌ का 
जो आकार है, वह्‌ तो बिन्दुक्षोभ से उलन्नं कराद्रारा संकल्पवश गठित होने के कारण 
जड़ ओर अनित्य ही है । शास्त्रों मे जहाँ -जहां ब्रह्मरूप को जो अभिव्यक्तं शब्दमय कहा 
गया है, वहां उक्त व्यञ्जना के अनुसार भगवान्‌ के ग्रहण क्ये हृए बेन्दव अथवा 
तज्जातीय ही किसी अन्य रूप को समक्षना चाहिये । स्वरूप को नहीं । परन्तु यदि 
पराशक्ति अथवा चैतन्य को भी शब्दब्रह्म समञ्च कर ग्रहण करने को योग्यता आ जायं 
तो शाक्तलूप भी शब्दमय है, यह्‌ समज्ञा जा सकता है । 


ऋषियों के अनुभव ओर वणेन को विशेषताओं के कारण भगवान्‌ क रूप कै 
सम्बन्ध मेँ नाना प्रकार के विक्रत्प उत्पन्न हो गये हं । परन्तु वस्तुतः भगवत्‌-तत्व मे 


@ 
# | 














६६ कविराज-प्रतिभा 


देह भौर देही का कोई पाथंक्य न होने के कारण मृलमे किसी प्रकार के विकल्प को 
स्थान ही नहीं है । कारण, भगवान्‌ सचिदानन्दस्वखूप है, इसलिये उनका विग्रह्‌ या 
रूप भी सचिदानन्दमय ही है । सुतरां उसकी नित्यता स्वभावसिद्ध है । महावाराह्‌- 
पुराणम कहा है- - | 
| सवें नित्याः शाश्वताश्च देहास्तस्य परात्मनः । 
हानोपादानरहिता नैव प्रकृतिजाः कचित्‌ ॥ 


अन्यान्य स्थलों मे भी भगवद्‌-विग्रह को स्पष्टरू्प से नित्य ओर चिन्मयी 
बतलाया गया है। 


जिन्ञासु-अच्छा, श्वीकरष्ण तो स्वयं भगवान्‌ थे, श्रीमद्भागवत मे कहा गया है- 
कृष्णस्तु भगवान्स्वयम्‌" । यदि यही बात है तो उनकी देहु भी अप्राकृत ओर निल्यानन्द- 
मय ही होनी चाहिये । परन्तु नित्य देह का उन्होने त्याग किस प्रकार किथा ? उनके 
देहत्याग का वर्णन महाभारत भौर पुराणों मे स्पष्टरूप से मिक्ता है । 


वक्ता--श्रीकरष्ण की देह अप्राकृत थी, इसमें सन्देह ही क्या है । अप्राकृत दह का 
त्याग नहीं हो सकता, परन्तु उसके त्याग का भान होता है; वह भी लोकदष्टि मे इन्द्र 
जालवत्‌ समञ्लना चाहिये । स्कन्दपुराण में कहा गया है- 


पृथ्वीलोकसन्त्यागो देहव्यागो हरेः स्मृतः। 
निव्यानन्दस्वरूपत्वादन्यन्नैवोपट.भ्यते | 
दशंयञ्जनमोहाय महतीं मृत्तिकाकृतिष्‌ | 
नटवद्धगवान्‌ विष्णुः परानन्दाकृतिः स्वयम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ मत्यंलोक-त्याग करने का नाम ही भगवान्‌ का 'देह्‌-त्याग' है वस्तुतः 
` भगवद्‌-देह नित्यानन्दमय होने के कारण कभी त्यक्त नहीं हो सकती । जहाँ देह ओर 
देही पृथक्‌ होते है, वहीं देहत्याग की बात उठ सकती है, देह ओर देही अभिन्न होने 
पर त्याग केसे हो सकता है ? सुतरां श्रीकृष्ण ने न तो वस्तुतः देह का व्याग ही किया 
थामौरनदेहकाग्रहणहीकियाथा। हाँ, वे मायिक या प्राकृत दह्‌ ग्रहण कर सकते 
ह करतेभीरह गौर उसी का त्याग होता है । कारण, वह्‌ आगन्तुक होती है । 
जिज्ञासु-जो लोग श्रीकृष्ण के प्रत्यक्ष दशंन करते थे, वे सभी क्या उनके 
स्व-रूप देह के दशंन पाते थे ? एसा प्रतत तो नदीं होता । क्योकि एसा होता तो उनके 
ईरवरत्व के सम्बन्धमे कोई भी सन्देह नहीं कर सकता । श्रीककष्ण ने स्वयं ही 
कहा है-- | 
अवजानन्ति मां मूढा मानुषीं तनुमाधितम्‌ ।' 


मूढ़ लोग मुञ्ञको मनुष्यदेहाधरित समन्ञकर मेरी भवज्ञा करते द । 
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धक्ता- सब रोग श्वी्कष्ण को नहीं पहचान सकते थे, इसमे कोई सन्देह नहीं है । 
जो ज्ञानी ओर भक्त थे, जिनकी अन्तदि पुणंख्प से खुर गयी थी, वेदी उनकी ` 
भगवत्ता को समन्न सक्ते थे- श्ीक्रष्ण का स्व-रूप उन्हीं के सामने प्रकट होता था । 
मूढ़ व्यक्ति उन्हं साधारण मनुष्य समञ्च कर अवज्ञा करते थे । इसका कारण यही है 
क्रि जब तक दुष्टिके उपरसे मोह का आवरण दूर नहीं होता, अर्थात्‌ ज्ञान-चक्षु 
उन्मीलित नहीं होते, तब तक दिव्य देहु दृष्टिगोचर नहीं होती । केवर श्वीकरष्ण के 
सम्बन्ध में ही नहीं, भगवत्‌-साधम्यप्राप्त किसी भी महापुरुष के सम्बन्ध मे यही बात 
जाननी चाहिये । । 


जिज्ञासु--अच्छा, श्रीकृष्ण का वास्तविक सूप केसाथा? वेक्या सभीके 
सामने एकदहीखूपमे प्रकट होते थे ? 


वक्ता--इस सम्बन्ध मे अधिक कहने के लि स्थान नहीं है । परन्तु यहु जान 
लो कि, श्रीङ्कष्ण के भ्रपञ्चातीत नित्यरूप के वणेन करने का सामथ्यं चौदह भुवनों मे 
किसीमें भी है, एेसा मुञ्चे विश्वास नहीं होता । योगमाया की कृपा बिना उसशूपका 
दर्शन किसके भाग्य में सम्भव हो सक्ता है? शास्त्रोमेंजो वणेनहै वहु तोध्यानंकी 
सुकरता के लिए उनके रूप का आभासमात्र है । करहम ऋषि ने जो रूप देखा था, वह 
चतुर्भुज धा; ध्रुव, अर्जुन ओर अन्यान्य अनेक भक्तों ने भी यही रूप देखा था । यद्यपि 
सभी रूप बिल्कुल एक-से नहीं थे तथापि एक ही थे, एसा कहा जा सकता है । परन्तु 
यह उनकी एे्व्॑-मूमि का रूप है-माधुयंमण्डल मे तो उनकी द्विभुज मूति ही प्रकट 
होती है । पद्मपुराण के निर्वाणखण्ड में कहा है कि भगवानु ने ब्रह्यां को अपने वेदगोप्य 
स्वरूप के ददान कराये थे । यहु नवकिशोर नटवर मूति है-गोपवेश है, कदम्ब के 
नीचे हाथ में वंशी ल्यि विराजमान है, वणं मेघ के सदुश इयामर है, पीतवसन पहने 
है, गक मे वनमाला सुशोभित है, बदन पर स्मित हास्यदहै, चारों ओर गोपबालक 
ओर गोप-बालिक षँ खड़ी है । एसा .र्प अप्राकृत वृन्दावन मे नित्य विराजमान है । 
करिंसकी क्षमता है जो इस अनन्त सौन्दयं के चेतन्यमय आधारको भाषा केद्वारा 
विकसित कर सके ? एेसी चेष्टा करना ही व्यथं है। परन्तु इसके अतिरिक्त भी 
श्रीकरष्ण के भनन्त प्रकारके रूप भौर ह देखने की शक्ति प्राप्त होने पर किसी दिन 
निश्चय ही उनके दशेन कर सकोगे। उनकी कृपा के बल से सभी कृ हो 
सकता है । ॑ 
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भवित-रहुस्य 





वतमान युग मे भक्ति-साधन ओर उसकी उपयोगिता के विषय से कुछ कह्ने की 

भावद्यकता है, एेसा में नहीं सम्षता । प्रायः सभी विश्वास करते है तथा शास्त-वाक्य 

ओर महापुरुषों के भ्रनुभव इस विश्वास का समर्थन करते है कि दुबल मनुष्य के लिये 

भगवत्प्राप्ति का, एकमात्र न होते हुए भी, प्रधान उपाय भक्ति-साधनां है । परन्तु सच 

श्रां जाय तो भक्ति-साधना का रहस्य सबके लिये सुपरिचित नहीं है । रहस्य जाने बिना 

किसी को तत्व का माहात्म्य हृदयङ्धम नहीं हो सकता । अतएव इस प्रबन्ध मे भक्ति- 

| तत्व के रहस्य के सम्बन्ध मे अपने ज्ञान गौर अनुभव के अनुसार संक्षेप में वु कह्ने 
| की चेष्टा करगा | 
| 





| विभक्त किया जा सकता है। इसके एक-एक भाग साधना की एक-एक स्थिति के 
| द्योतक है । प्रथम भाग का नाम प्रवतंक-अवस्था, दितीय भाग का नाम साधक-अवस्था 
| मौर तृतीय भाग का नाम सिद्धावस्था है । प्रवत्तंक-अवस्था मे एक केवबाद एकदो 
| स्थितियों का विकास श्वीकृत किया गया है । उसी प्रकार साधक-अवस्थामेभी दो 
क्रमिक स्थितियों की अभिव्यक्ति देखने मे आती है । परन्तु सिद्धावस्था मे इस प्रकार 
का कोई अवान्तर भेद नहीं पाया जाता । भ्रवतंक-मवस्था में प्रथम साधना है नाम- 
| साधना । चाम की महिमा भारतवषं की भक्तमण्डली में करिसीको अविदित नहीं 
| है। वाचक राब्द्‌ भौर वाच्य अथं मे जिस प्रकार नित्य सम्बन्ध. रहता है, उसी प्रकार 
| नाम जौर नामी में एक प्रकार का नित्य सम्बन्ध विद्यमान दहै। वृक्षके बीज के 
| सथ. जिस प्रकार वृक्षफल का सम्बन्ध है, उसो प्रकार भगवानुके नाम के साथ 


। 
साधना के समस्त मार्गो की आलोचना को सुविधा की दृष्टिसे तीन भागोंमें 
| 
| 


भगवत्स्वरूप का सम्बन्ध जानना चाहिये । भगवन्नाम प्राकृतिक वस्तु नहीं है यह्‌ 
|  बभ्राकृत वस्तु है भौर अचिन्त्य-शक्तिसम्पत्न है । भगवान्‌ जिस प्रकार चिदानन्दमय ह, 
उनका नाम भी उसी प्रकार चिदानन्दमय है । परन्तु नाम मे चिद्‌ ओर आनन्द कौ 
| अभिव्यक्ति नहीं रहती, साधना के प्रभाव से क्रमशः ये अभिव्यक्त होते है । परन्तु वे उसमें 
पहले से ही अव्यक्तभाव से निहित रहते है । नाम अनन्त शक्तियों का भंडार है । जाग्रत्‌ 
महापुरुष के श्रीमुख से निकले हृए्‌ नामकी तो बात ही क्या, साधारणतः उच्चारित 
नाम मे भी निजराति विद्यमान रहती है । नामनदाता की शक्ति के साथ योग होने पर 
नाम कौ निजी शक्ति आवरणमुक्त होकर उज्ज्वल रूप मे फूट पडती दहै । वेसानहोतो | 
वहं नाम यथाथं नाम नहीं होता, नामाभासरूप में ही प्रकटित होतादहै। नामकी 
महिमा अनन्त है; नामाभास भी व्यथं नहीं जाता, उसका भी सुफल होना अनिवार्य 
ह । 4 वस्तुतः भगवानु का नाम अर्थात्‌ जाग्रत्‌ नाम कोई भपने बल से कतुंत्वाभिमानपुवंक 
१६! उच्चारण कर सकता । जिसके ऊपर नाम की कृपा होती है, नाम स्वयं ही उसके 
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कैण्ठ का अवरम्बन करके ध्वनित हो उठता है । जो स्वतः चेतन्यमय है, उसके लिय 
बाह्य प्रेरणा की आवद्यकता नहीं होती; परन्तु नामाभास मे उच्चारणकर्ता का 
कतंत्वाभिमान रहता है । तथापि दीघंका तकं विधिपुवंक गुरूपदेश .अथवा आन्तरिक 
रुद्ध प्रेरणा के अनुसार उच्चारण करते-करते नामाभास भी किसी-किसी भाग्यवान्‌ के 
कण्ठ मे नामरूप में परिणत होकर अपने-भाप ध्वनित हो उठता है | 


दीरघंकारु तक नियमितरूप मे नाम-साधना करते रहने से यथासमय भगवान्‌ की 
करुणा का उद्रेक होता है, ओर वे पथ्रदशेक गुरुके रूप में नाम-साधक भक्त के सामने 
आविर्भृत होते हैँ । नाम-साधना के द्वा रा चित्त-शुद्धि तथा देह्‌-शुद्धि यथासम्भवं भवद्य 
हो होती है; परन्तु जब तक भक्त गुरुदत्त बीज को प्राप्त कर अपने अरुद्धबीज देहु को 
रुद्ध काया मे परिणत नहीं कर पाता, तब तक वास्तविक साधना का सूत्रपात नहींहो 
सकता । यह्‌ कहने की आवदयक्रता नहीं कि प्राकृत शरीर मे भगवत्साधना नहीं होती । 
प्राकृत शरीर जागतिक विकार के अधीनदहै, इसके द्वारा अप्राकृत ओर निविकार 
भगवत्तततव की साधना सम्भव नहीं है । 


नीज-साधना के फलस्वरूप क्रमशः बीज की अभिव्यक्ति तथा उसके प्रभाव से 
मलिन सत्ता को दूर करना सम्भव हौ जाता है। पाञ्चभौतिक उपादानों का आश्रय 
लेकर उनसे अनुस्यूत जो हमारा अशुद्ध शरीर विद्यमान है, उसका जब तकं संस्कार 
नहीं होता, तब तक उसके लिये भ्रकरृत साधन-मागं में प्रविष्ट होना दुष्कर है । गुरुदत्त 
साधना के फलस्वरूप भूत भौर चित्त शुद्ध अवस्था धारण करते है; अतएव पूर्वस्थित 
अशुद्ध शरीर विगक्त हो जाता है ओर अपने-अपने भाव के अनुसार एक अभिनव 
शरीर का आविर्भाव होता है । यह्‌ स्वभावका शरीर होतादै, इसी का पारिभाषिक 
नाम है--“भावदेह' । यह्‌ देह्‌ निर्मल, भजर ओर अमर होता है तथा क्षुधा-पिपासा, 
काम-कोध प्रभृति प्राकृतिक धर्मो से बाजत होता है । इस भावदेह्‌ को प्राप्त कर भक्त 
प्रवतंक-अवस्था से साधक-अवस्था मे उपनीत होता है । साधारणतः जगत्‌ मे जिसको 
साधना कहते है, वह प्रकृत साधना नहीं है । स्थूूदेह मे अभिनिवेश या तादात्म्यबोध 
के रहते हुए कोई भी साधना कथो न की जाय, वहु अङ्कत्रिम स्वाभाविकं साधना के 
रूप म परिगणित नहीं हो सकती । भाव का साधन ही यथाथं साधन है । अमाव के 
शरीर मे भाव की साधना नहीं हो सकती । अतएव प्रवतंक-अवस्था मे अभाव के शरीर 
को भावके शरीरम परिणत करने की चेष्टा करनी पड़ती है । नाम ओौर सन्त्र-ये 
प्रारम्भिक चेष्ठा मे सहायक होते है । 


जिन्होने भक्तितत्व का अनुशीलन किया है, वे जानते हैँ कि क्रियारूपा भक्ति 
क्रमशः फलशूपा भक्ति मे पयंवसित होती है । प्रवतंक-अवस्था में जो कुछ किया जातां 
है, वह्‌ क्रियाभक्ति के ही अन्तग॑त है । कोर्द-कोई इसे साधन-भक्ति भो कहते है । परन्तु 
वास्तविक साधन-भक्ति यहु नहीं है, यह कृत्रिम साधन-भक्ति है; क्योकि प्राकृत- 
देहाभिमान के रहते हुए प्रकृत साधन-भक्ति का उदय नहीं हौ सकेता । जिस नवधा 
भवित की बात भक्तलोग कहते है, तथा भक्तसम्प्रदाय मे जिसका साधन देखने मे 


हि 
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भता है, वह्‌ भी वस्तुतः प्रवतंक-अवस्था का ही व्यापार है । इन संभी अनृष्ठानों के 
पीछे केवल देहात्मबोधमूलक छरत्रिम अहुंभाव की क्रीडा विद्यमान रहती है । भाव कैसे 
उदित होता है इसकी आलोचना करते समय आचार्यो ने कहा है कि भाव का प्रथम 
आविर्भाव कमं अथवा कृपा से जक्षित होता है । कमं से अर्थात्‌ करत्रिम साधन-भक्ति का 
अनुष्ठान करते-करते साधन-भक्ति भावभक्ति के रूप मे परिणत हो सकती है । परन्तु 
कटी -कहीं पुर्व॑वर्ती साधन के लक्षित न होने पर भी भावभवित का उदय होते देखा 
जाता है, एसे स्थल मे कृपा को ही मरु कारण मानना पडता है | यह्‌ कृपा साक्षात्‌ 
भगवानु की भी हो सक्तो है अथवा सिद्ध भगवद्धुक्त को भी । कुछ रोगों की यह्‌ 
भीधारणाहै कि भवितिके कायं-कारणभावका विचार करने पर कृत्रिम भवित- 
साधना को कहीं भी भक्ति का वास्तविक कारण नहो माना जा सकता । वह्‌ क्षेत्र 
विशेष मे भक्ति की यथार्थं कारणरूपा भगवत्करृपा अथवा भगवद्भक्त की कृपा की 
अभिन्धज्ञिका है, इसलिये उसका कारणरूप में ग्रहण होता है । 


भक्ति ज्ञादिनी शक्ति की एक विशेष वृत्ति है । ह्वादिनी शित महाभावस्वरूपा 
है । अतएव शुद्ध भक्ति स्वरूपतः महाभाव का अंश है, इसमे कोई सन्देह नहीं । अतएव 
भावरूपा भक्ति चाहे साधनपूवंक हो अथवा कृपापूवंक, वह्‌ वस्तुतः महाभाव से ही 
स्फुरित होती है। अतएव कृत्रिम साधन-भवित की प्रयोजनीयता स्वीकार करने प्र 
भी, माव के उदय को सभी साधनद्वारा दुषपराप्य मानते हैँ । छत्रिम साधना के मूल मे 
जीव रहता है; परंतु मक्ति जीव का स्वभावसिद्ध धमं नहीं है, क्योकि महाभाव अथवा 
भाव ह्वादिनी सक्ति की वृत्ति होने के कारण स्वरूपराक्ति के विकास तथा भगवल्स्व- 
रूप के साथ संदिष्ट है । जीव कमं कर सकता है, परंतु भाव को प्राप नहीं कर सक्ता; 
क्योकि वहु स्वरूपतः भावमय नहीं है । कमं करते-करते भाव-जगत्‌ से उसमे भावका 
अनुप्रवेद हुआ करता है । | 


रस्‌ प्रकार भाव का उदय भावजगतकी प्रेरणासे होता है। मापिक श्यीर 
भावग्रहण के स्यि उपयोगी नहीं होता; अतएव `इस देह मे भावका आविर्भाव नहीं 
होता । भाव का आविर्भाव होता है भाव धारण करे योग्य आधार मे । यहु आधार 
शद्ध देह या भावदेहु के नाम से परिचित है । अशुद्ध देह साधना के प्रभाव शुद्ध 
होकर अन्तं मे भावदेह्‌ के रूप मेँ प्रकट होता है । पाञ्चभौतिक प्राक्त दह्‌ का अवलम्बन 
कर यंदि भाव का विकास हो तो भावदेह मिश्चषूप मे अवस्थित हो सकता है। इस 
भवस्था में वहु अपने पृथक्‌ स्वल्प मे कायं करता रहता है । भथवा भाव के विकास 
के साथ-साथ प्राकृत देह का त्याग होने पर, विशुद्ध भावदेह भावजगत्‌ मे विराजित 
होता है भौर वहां कायं करता रहता है । भाव कै उदय के पूवं यदि मृत्यु हो, अर्थात्‌ 
कृत्रिम साधनभव्ति के अनुीलन के समय बीचमें हौ देहत्याग हो जाय तो भावजगत्‌ 
मे गति प्राप्त नहीं होती | जब भावका उदय होता है, तब समक्षना चाहिये कि 
भावदेह्‌ कायं कर रहा है । भवदेह्‌ के कायं करते समय प्रकृत देह्‌ जडवत्‌, स्थिर तथा 
निःसारहूप मे पड़ा रहता है । भाव की तीत्रता मे यहु अवद्य ही समञ्नमेंभआ जाता 
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है । यदि भाव उत्तना तीव्रन दहो तो प्राकृत देह मे उसका उतना प्रभाव देखने मे नहीं 
आता । परंतु वस्तुतः वहु स्वरूप मे ठीक-टीक कायं करता रहता है, इसमे सन्देह नहीं | 


भावदेह्‌ प्राकृतदेह के साथ योगयुक्त होने पर भी प्राकृत देहु के अनुरूप नहीं 
होता । प्राकृत देह्‌ मे जिस समय कृत्रिम साधना होती रहती है, उस समय भाव करा 
विकास नहीं होता । अतएव इस अवस्था में बाह्य शाख्वाक्य गुरुवाक्यं तथा तदनुसार 
महापुरुषों के वचन ओर तन्मूलक विधि-निषेध प्रभृति को मान कर चलना पड़ता हे । 
परन्तु स्वभाव का विकास होने पर बाहर से किसी प्रकार को शिक्षा ग्रहण करनेको 
आवदयकता नहीं रहती । जिसका जो स्वभाव होता ह, वहं उसके अनुसार ही चरता 
है । उस समय स्वभाव दही प्रेरक होताहै। उस समय स्वभावदही गुर, स्वभावदही 
शाश्च तथा स्वभाव का निर्देश ही विधि-निषेध होता है। बाहर से कोई नियन्त्रण 
करनेवाला नहीं रहता । गम्भीर आन्तर राज्य की नीरवता मे बाह्य जगत्‌ को किसी 
भी वस्तु का कोई स्थान नहीं होता । तथापि वहाँ भी कोई शक्ति अन्तर्यामीरूप से 
भीतर रह कर भक्त को परिचालिति करती है । इसी को स्वभाव कहते हं । 


भावदेह्‌ बाह्य देह कै अनुरूप नहीं होता । एसा भी हो सकता है कि बाहर से 
जो वृद्ध दीख पडते है, जिनके केश पक गये है, दात गिर गये हैँ ओर दुष्टिक्षीणहो 
गयी है, वे अपने भावदेह मँ ठीक इसके विपरीत हों । हो सकता है कि उनका भावदेह्‌ 
उज्ज्वल, ज्योतिम॑य, किंशोरवयस्क, सर्वाद्ख-सुन्दर गौर माधु्॑मय हो । बाह्यदेहके 
साथ भावदेह्‌ का कोई थोग नहीं होता । , अवश्य ही प्रथमावस्था की बात कही गयी 
है । आगे चर्कर योग प्रतिष्ठित हो सकता है । यह स्वतन्त्र विषय है । भक्त शुद्ध 
वात्सल्यभाव का साधक हो, अथवा सख्य, दास्य या उज्ज्वल भाव का, उसका भावदेह्‌ 
तदनुरूप ही होगा । स्वभावसिद्ध देह के स्वभाव का आश्रय ठेकर स्वभाव की साधना 
चलती है । यदि कोई मातु-भाव का साधक हो तोस्पष्टही देखने म आयेगा कि 
उसका भावदेह्‌ ठीक शिशु के आकार का हो जाता है। अकति ओर प्रकृति परस्पर 
अनुरूप ही हुआ करती हैँ । जो प्रकृतितः अर्थात्‌ स्वभावतः शिशु है, ओर इस शिशु 
भावसे ही मा-मा' कहुकर पुकारते है, वे आकृति से भी शिशु क्यो नहीं होगे ? उनकां 
बाह्य शरीर जरा-जीणं होने पर भी उनका भावदेह शिशु ही रहता है, इसमे सन्देह 
ही क्थाहो सकता है ! क्िशयु को जिस प्रकार शिक्षा नहीं दी जाती कि वह किस प्रकार 
मा को पुकारे अथवा मा के साथ व्यवहार करे--वह अपने स्वभावके दवारा हौ नियमित्‌ 
होता है, ठीक उसी प्रकार जो भक्त भावदेह मे शिशु है, उसे मातुभक्ति सिखानी नहीं 
पडती । वहु स्वभाव की सन्तान है, स्वभाव ही उसे परिचाकित करता है । वहु अपने 
आप जो करेगा, वही उसका भजन है । रागात्मिका भक्ति मे बाह्य शास्त्र या बाह्य 
नियमावली की आवरयकता नहीं होती । 


जगत्‌ मे अनन्त भाव विराजित ह । महाभाव के एक होने पर भी खण्डभाव 
असंख्य है । प्रत्येक भाव की विशेषता है, ओर उसकी एक साथक्ता होती है । एक 
भाव के साथ द्सरे भाव क शबलता अथवा सांकयं भावस्ाधकं के ल्यि निषिद्ध है। 
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स्वभाव के मागं से इसके होने की सम्भावना नहीं रहती । परन्तु जो लोग कृतिम भाव 
की भावना के द्वारा भावसाधना के मागं मेँ अग्र्तर होतेह, उनसे भृरया ्रान्तिका 
होना अनिवायं है । वस्तुतः यह अकृत्रिम साधना का _्रत्रिम अभिनयमात्र है । एक 
वृ के ह नारो पत्तों म जिस प्रकार साम्य के होते हुए भी प्रत्येक पत्ते में एक विशेषता 
रहती है, उसी प्रकार प्रत्येक भाव में भी. एक विशेषता होतो है। भाव को मर्यादा 
दिये बिना भावसाधना मेँ कोई अग्रसर नहीं हो सकता । बाल्य, यौवन, वाद्धक्य जिस 
रकार पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैँ तथा उनका आचरण भौर तन्मूलक व्यक्ति आदि भी पुथक्‌- 
पृथक्‌ होते द, उसी प्रकार प्रत्येक भाव के अङ्धोपाङ्ग ओर विकास भी पुथक्‌-पुथक्‌ होते 
है । अतएव भाव के प्रति बाहर से कोई निर्देश नहीं दिया जा सकता । भावसाधक के 
लिये गुरु-आज्ञा की आवश्यकता नहीं । उसके अन्तःस्थित भाव की प्रेरणा ही उसको 
परिचाकित करने के चिये पर्याप्त होती है । 


एक भाव के साथ दुसरे भाव का व्यक्तिगत भेद तो है ही, इसके सिवा उनमें 
गुणगत तथा मात्रागत मेद भी रहते ह । 


भावका विकास ही प्रेम है। भावसाधना करते-करते स्वभावतः ही प्रेमका 
आविर्भाव हो जाता है। जब तकं प्रेम उदय नहीं होता, तब तक भगवान्‌ का अपरोक्ष 
दशन नहीं हौ सकता; भाव के उदय के साथ-साथ आश्रयतत्व को अभिव्यकित होती 
है। परन्तु जब तक प्रेम का उदय नहीं होता, तब तक विषयतत्तव का आविभवि नहीं 
हो सकता । यद्यपि भाव अथवा प्रेम एक ही वस्तु ह, तथापि अपक ओर पकभेद से 
दोनों अवस्थां मे कुछ पा्थ॑क्य है । भावजगत्‌ मे प्रवेश के साथ-साथ भक्त अपने को 
अर्थात्‌ अपने विशिष्ट स्वरूप को प्राप्त होता है । उसके परचात्‌ साधना का ओर अधिक 
विकास होने पर भक्ति का विषयभूत भगवत्‌-स्वरूप प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर होता है । भाव 
जिस प्रकार अनन्त है, उसी प्रकार भगवत्‌-स्वरूप भी अनन्त है; तथा प्रत्येक भाव के 
साथ जिस प्रकार भक्त का अपना स्वरूप संरिलष्ट रहता है, उसी प्रकार उसके 
अनुरूप भगवत्‌-स्वरूप भी सम्बद्ध रहता ह । जब तक परेम की अभिव्यक्ति नहीं होती, 
ईष्ट भगवत्‌-स्वरूप का आविर्भाव नहीं होता । 


। बात यह है कि प्रवतंक-अवस्था मे दो आवरण अभिन्नखूप से विद्यमान रहते 
३ । इन दोनों आवरणों मे से एक तो प्रमाता के निजी स्वरूप को आच्छन्न किये रहता 
है गौर दुसरा प्रमेय के स्वरूप को आच्छन्न करता है | प्रवत॑क-अवस्था के अन्तमं 
भावदेह्‌ के विक्रास के साथ-साथ प्रथम आवरण केट जाता, परंतु दूसरा आवरण 
तब भी रहता है । अर्थात्‌ भक्त अपने भावदेह्‌ मेँ जाग उठने पर ही इष्ट वस्तु को नहीं 
प्राप्त होता। जब तकं भाव का विकास नहीं होता, तबे तक पूर्वोक्त प्रमेय का आवरण 
उन्मुक्त नहीं होता । भाव के विकाससेही अनुसन्धान गौर अन्वेषण आरम्भ होता है 
तथा प्रमेय का आवरण कट जाने पर अन्वेषण भी समाप्त 


रपि हो जाती | स हो जाताहै, क्योकि तब 
पिहो जाती हं । यही प्रेम की अवस्था हं । भावमें प्रवेशके साथ-साथ अभावके 
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जगत्‌ से ज्योतिम॑य भावजगत्‌ मे प्रविष्ट॒होने पर अपना एक विशिष्ट स्थान प्राप्त हो 
जाता ह । तब उसी स्थान से इष्ट वस्तु का अन्वेषण चरने र्गता ह । इस ` प्रकार 
अन्तजंगत्‌ मेँ करमशः अधिकतर गुह्य स्थान प्राप्त होते-होते चरम अवस्था मे अन्तरतम 
बिन्दु में प्रवेश प्राप्त होता ह । तब इष्ट का स्वरूप उन्मुक्त हो जाता हं ओर भक्त को 
भगवत्‌-साक्लात्कार सिद्ध होता हे । अन्तज॑ंगत्‌ मे प्रवेश के पश्चात्‌ जगत्‌ के अन्तिमं 
बिन्दु तकं अनवच्छिन्न भाव मे अग्रसर होना पडता हं । इसी का नाम हं साधनाका 
करम-विकास । आवत्त॑क्रम से वत्त के मध्यबिन्दु मे स्थिति प्राप्त करने पर बहिरजगत्‌ आर 
अन्तजंगत्‌ का भेद दूर हो जाता ह । तब साधना की परिसमाप्ति हो जाती हे। इसी 
कानामरसका उदय दहै। इसको भक्त महाजनों ने सिद्धावस्थाके नामसे निर्देश 
कियाहं। 


अब तक जो कुछ कहा गया है, उससे धामतत्त्व का स्वरूप कुछ कुछ समज्ञा 
जा सकता ह । भाव के विकास के पहु धामतत्त्व अभिव्यक्त नहीं हो सकता । 
जब तक काया का विकास नहीं होता, तब तक उस काया की स्थिति ओरक्रिया के 
ल्यि उपयोगी धाम का आविर्भाव कंसे होगा ? भाव-विरहित भक्त बहिरङ्ख होने के 
कारण धाम के बाहर रहने के ल्यि बाध्य होता हं । इसी से प्रवतंक-अवस्था मे धाम 
मे प्रवेश प्राप्त नहीं होता । धाम में प्रवेश प्राप्त करने के लिये रुद्ध भावदेह भावद्यक 
होता है । अभाव का देह अर्थात्‌ मायिक देह अथवा अज्ञानमय देह भगवद्धाम मेँ प्रविष्ट 
होने का अधिकार नहीं पाता । जब तक इस देह का त्याग करके शुद्ध देहु ग्रहण नहीं 
किया जाता, तब तक धाम में प्रवेश नहीं किया जा सकता । मायिक देह का त्याग होने 
पर ही धाम में प्रवेश हो जायगा, एेसी बात नहीं; क्योकिं एसी भवस्था भीर, जब 
मायिक देह निवृत्त हो जाता है, फिर भी विशुद्ध भावदेह्‌ की प्राप्ति नहीं होती! यह्‌ 
केवल्य की अवस्था है । इस अवस्था मे भगवद्धाम मे प्रवेश की सम्भावना नहीं होती, 


क्योकि यह्‌ विदेह स्थिति है । भक्तछोग इसे केवत्य के नाम से निर्दश करते ह । केवी 


जीव भगवद्धाम के बाहर विशाल प्रान्तर मे सुप्तवत्‌ विद्यमान रहता है । यह्‌ मायातीत 
अवस्था होते हुए भी वस्तुतः पाविक अवस्था है । इस अवस्था मे भगवद्धाम मे प्रवेश 
का अधिकार नहीं मिक्ता । एकमात्र भगवदनुगृहीत जीव ही धाम में प्रवेश कर सकते 


है, दूसरे नहीं । 


भगवद्धाम एक होने पर भी भाव कै अनुसार अनन्त हैँ । कुण्ठाहीन होने के 
कारण वैष्णवलोग इस धाम को व्यापी वैकुण्ठ कहते है । यह विशुद्ध सत्त्वमय है । अतः 
प्राकृतिक रजस्‌, तमस्‌ तथा मलिन सत्त्व इस स्थान मेँ कायं नहीं कर सकते । जिस 
काल के प्रभाव मेँ प्राकृतिक जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति, संहार ओर नाना प्रकार के परिणाम 
संघटित होति दै, वह काल भगवद्धाम में कायं नहीं कर सकता । उस स्थान मेभी एक 
प्रकार का कार होता है। वह कालातीत काल है । वहु भगवान्‌ का रीला-सहचर है 
ओर वह भगवदिच्छा का अनुवर्ती होकर कायं करता रतां है । ज्योतिमेय विशुद्ध 
सत्त्व भगवद्धाम का उपादान ह । उस धाम मेँ लीला की उपकरणभूतं अनन्त वस्तुएं-- 
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भोग्य, भक्त गौर भगवान्‌ के रीलाविग्रह्‌, सभी विशुद्ध सस्व से रचित होते है; यही 
भआगम-शाखो के बिन्दु का स्वल्पहै तथा इस धामका नाम है--वेन्दव जगत्‌ ।' 
विशुद्ध सत्त्व माया से सर्वा मे विलक्षण है । अर्थात्‌ माया अशुद्ध है ओर यह्‌ शुद्ध है । 
अतएव माया अनादि गौर सान्त है, परंतु विशृद्ध सत्व सादि ओर अनन्त है। 
भगवद्धाम ओर भगवद्धिग्रह॒ तथा भक्त का निजी विग्रहु-सभी अन्तहीन है। 


भाव स्थायी ओर सच्चारीभेदसेदो प्रकारका होतादहै, वह्‌ परे कहाजा 
चुका है । सच्चारी भाव आविर्भृत होकर कायं करके तिरोहित हो जाता है । परन्तु 
स्थायी भाव तिरोहित नहीं होता । वस्तुतः यही स्वभाव है। सञ्चारो भाव से 


 रसास्वादन नहीं हो सकता, परन्तु स्थायो भाव से रसास्वादन की सम्भावना होती है । 


सश्चारी भाव भाव-देह प्राप्त करने के पुरे भी जीव हृदय मे कायं करता रहता है; 
परन्तु वहु बीजराक्तिसम्पन्न नहीं होता, अतएव उससे फलोद्गम की सम्भावना नहीं 
होती। वास्तविक भक्त वही है, जो भाव की सञ्चारी अवस्था से स्थायी अवस्थामें 
पुच सकता है । इसके लिये भक्तलोग नाम ओर मन्त्रसाधना की उपयोगिता स्वीकार 
करते हँ । स्थायी भाव वस्तुतः भावदेह का ही नामान्तर है । भावके विकाम के साथ- 
साथ हदय मेँ प्रवेश प्राप्त होता है । यह अन्तरङ्ग हृदयकमल अष्टदलों से त्रिभूषित है, 
इसणियि स्थायी भाव भी मूल अष्टमाव मे विर्वात्तित होकर प्रकारित होता है। इस 
अष्टदल” कमल का एक-एक दल एक-एक भाव का स्वरूप है । भाव में प्रविष्ट होकर 
उसे महाभाव मे परिणत करना पडता है । यही भावसाधना का रहस्य है । वस्तुतः 
महामाव हौ भावसाधना का लक्ष्य है; परन्तु महाभाव मेँ पहुंचने कै च्य, भाव कछ 
मध्यवर्ती भवस्था मे होते हुए प्रस्फुटित होता जाता है । इसकी आलोचना कमलः की 
जायगी । जिन आठ अद्धरूपी भावों की बात कही गयी है, आलङ्कारिक लोग उनका 


अपनी-अपनी परिभाषा के अनुसार नामकरण करते है; परन्तु भाव का साधक अपनी 


१. यह गुप्त कमल ह । षट्चक्र के अन्तगंत जो द्वादशदलरूपी हूदयकमल है, उससे यह्‌ पृथक्‌ 
हं; क्योकि हादशदल का भेद करने के बहुत पीछे आज्ञाचक्र का भेद करने पर अन्तलश्ष्य 
की प्रापि होती ह । परन्तु जब तक लक्षयोन्मेष नहीं हो ता, अष्टदल में प्रवेश प्राप्त नहीं 
होता 1 इसी कारण मध्यथुग के बहुतेरे संत अष्टदल को एक प्रकार से सहस्रदल के साथ 
अभिन्न समन्ते थे, तथा कोई-कोई इसको सहस्र दल के अन्तगंत मानते थे वस्तुतः इस 
अष्टदल को यदि भावराज्य मान ले तो प्रचलित द्रादशदल को भाव का आभास समन्चा 
जा सकता ह । इससे ज्ञान के बाद भक्ति होतीहै या भक्तिके बाद ज्ञान होता ह--इस 
प्रन का समाधान हो जायगा । द्वादशदलं के बाद रक्षय का उन्मेष होता है, यह्‌ प्रचित 
सिद्धान्त हं । इस मत से भक्ति के बाद ज्ञान का उदय होता ह । परन्तु वस्तुतः लक्ष्योन्मेष 
के बाद जिस भाग्यवान्‌ भक्त को अष्टदल की प्रसि होती हं, उसकी दुष्टिमें ज्ञान 
के बाद ही भक्ति का स्थान है--यह स्वीकार करना ही होगा । भक्तिके दो मेद है-- 
अपरा गौर.परा भक्ति, अथवा साधन ओर साघ्यभक्ति । इसे समञ्च ठेते पर उपर्युक्तं विरोध 
का समन्वय सहज-साध्य हौ जायगा । 
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दष्टिभूमि से उनको प्राप्त हो सकता है, उसके छ्वि दूसरों क दृष्टिभूमि का अवलम्बन 
करना आवश्यक नहीं होता । वास्तव में तो प्रत्येक भक्त को इन आलो भावों को एक- 
एक करके जगाना पड़ता है, नहीं तो जिस किसी भाव को उसके चरम विकास की 
अवस्थापयंन्त अभिव्यक्त ( स्फुटित ) नहीं किया जा सकता । कमल के विकास के ल्यि 
जिस प्रकार एक ओर जल्पूणं सरोवर ओौर उसके साथ पृथ्वी कौ आवश्यकता होती 
है, उसी प्रकार दूसरी ओर ज्योतियुक्त तेजोमण्डल तथा उसके साथ आकाश भी 
भआवद्यक होता है । नीचे रस, ऊपर रविकिरण--इन दोनों का एक साथ संयोग होने 
पर कमल स्फुटित होता है, अन्यथा स्फुटित नहीं हो सकता । भाव के विकास के चि 
भी उसी प्रकार एक ओर लक्ष्योन्मेषरूप अर्थात्‌ ज्ञानस्वरूप चिदाकाश मे स्थित सूयं 
मण्डल भावर्यक होता है, भौर दूसरो ओर रसोद्गम का मूर कारण स्थायी भाव 
भवर्यक होता है; क्योकि सवारी भाव का विक्रास नहीं होता, स्थायीभावकाही 
विकास होता है । 


भाव के विकास के पहर तदृपयोगी क्षेत्र-निर्माण होता है । नाम-साधना के बादं 
तथा मन्रसाधना की समाप्ति के पहके धीरे-धीरे यह क्षेत्र तैयार होता रहता है । तैयार 
होने के समय यहु लक्षित नहीं होता; परन्तु पीछे दृष्टि के उन्मेष के साथ-साथ यहं 
दिखलाथो देने लगता है । तब यह समन्ञमे आजातादहैकि कब ओर क्िसिढंगसे 
उसकी रचना हृई है । यह्‌ क्षेत्र ही वस्तुतः एक कुण्ड या सरोवर है, परन्तु इसमे सन्देह 
नहीं कि यहु जलहीन सरोवर है । जब तक क्ष्योन्मेष नहीं होता, तब तक खेच रीभाण्ड 
अथवा अमृतभाण्ड से अमृत-क्षरण नहीं होता । क्षयोन्मेष के साथ-साथ अमृत-क्षरण 
प्रारम्भ हो जाता है। तब पूर्वोक्त शुद्ध कुण्ड सलिलपूणं सरोवर के रूप मे शोभायमान 
होता है । किसी-किसी रहुस्यविद्‌ भक्त ने इसका काम-सरोवर के रूप मे वणन किया है, 
"कामः से यहाँ अभिप्राय शुद्ध प्रेम से है । परन्तु वस्तुतः वहु तब भी प्रेमरूप में परिणत 
नहीं होता । उपर्यक्त रक्ष्योन्मेष भी कामसू्यं का हो उदय है । कामकला-तत्त्व के जानने- 
वा इसे विरोषरूप से जानते है । भाव-सरोवर में पहर भाव कलिका के रूप में प्रकट 
होता है । पश्चात्‌ सूयं की किरणें उसे प्रेमकमल के रूप में विकसित कर देती ह । जब 
भाव का विकास होता है, अर्थात्‌ कमर प्रस्फुटित हो जाता है, तब वह सरोवर से उपर 
उठ आता है; वहु फिर सरोवर मे नहीं रहता । एक नाल अथवा मृणाल के दारा 
सरोवर के साथ उसका केवर सम्बन्ध रह जाता है । यह्‌ नार भी जब छिन्न हो जाता 
है, तभी वस्तुतः भाव में प्रवेश प्राप्त होता है । अब तक जो हुमा था, वह्‌ सब भाभास- 
मात्र था । अन्तजंगत्‌ में प्रवेश के पश्चात्‌ आभास के त्याग के साथ-साथ सत्यरूप मे 
अष्टदल की प्रापि होती है। इस अष्टदल की रचना भति अद्भूत होती है । अष्टदल करी 
कणिकाके रूपमे जो बिन्दुहैः वही अष्टदलका सारदहै। उसीका इसरा नाम ह 
'महाभाव' । वस्तुतः अष्टदल महाभाव का ही अष्टवा विभक्त स्वरूपमात्र है; इसे महा- 
भाव का कायन्यूहु भी कहा जा सकता है । प्रन हो सकता है कि महामाव यदि बिन्दु 
है, तो इन आऽ भावों के साथ उसका क्या सम्बन्ध होगा ? इसका उत्तर यह हैकिये - 
आठ भाव महाभाव के स्वगत भाठ अङ्खमात्र है । इन भाठ भवयवों कौ समष्टि महा- 
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भाव का स्वरूप है । भ्रतयेक भाव महाभाव के साथ संरिलष्ट है । वस्तुतः प्रत्येक भोव कां 
जो परणं विकास है, वही महाभाव है । भाव से महाभाव कीओर जानेकेदो प्रधान 
मागं ह । एक आवतं-्रम से भौर दूसरा साक्षात्‌ तथा सर रूप से । भावतंमागं का 
मवलम्बन करते समय प्रदक्षिणा अथवा परिक्रमा करके भाव से भावान्तर मे चलते- 
चरते क्रमशः महाभाव मेँ पहुंचा जाता है । इस मागं से महाभाव मे उपस्थित होने पर 
महाभाव का पूणं स्वरूप प्राप्त होता है; परन्तु आव्तमागं से न जाक्रर सर्र गुप्त मागं 
से भी महाभाव में पटंबा जाता है | केकिन इस मागं से महाभाव का पूणं स्वरूप 
अधिगत नहीं होता; क्योंकि इस मागं से बिन्दु के साथ केवर उस विरिष्ट दक काही 
सम्बन्ध होता है, अन्य दल का सम्बन्ध नहीं प्रतीत होता । 


इस बातकोबगौर भो स्पष्ट करके बतलाना है। माता भौर उसकी आठ 
सन्तान विद्यमान हँ । माता प्रत्येक सन्तान की जननी है । अतएव उसका सम्बन्ध 
आबो में से प्रत्येक के साथ समान-रूप से है । भतः यह सत्य है कि वह्‌ एक है, तथापि 
उत्को भाठ सन्तान हैँ । इस प्रकार उसका स्नेह, प्यार आदि प्रत्येक सन्तान के लि 
ही प्राप्य होने कै कारण माठ भागों मे विभक्त हो जाता है। द्री ओर से, सन्तान 
के लिये एक माता के सिवा दूसरा कोई नहो है । माता जानती दै कि उसकी आठ 
सन्तान है, ओरं प्रत्येक सन्तान जानती है कि उसकी एक ही माता है । सन्तान यदि 
भपने को भाठ भाईयों मँ से एक मान कर माता को प्राप्त करने कौ इच्छा करतादहैतो 
तो वह्‌ सम्पूणं माता को प्राप्त न करके उसके एक देश को ही प्राप्त करेगा; वयोकि 
सम्पूणं 7 को ग्रहृण करने का सामथ्यं उस नहीं है; कारण कि वहु अपने को आढ 
सन्तानीं मं से एक समन्षता है । यहां सम्पूणं माता को प्राप्त करने कै ल्यि उसे आठ 
मसेएकन बन कर आढ के समष्िरूप म एक बनना होगा । यह्‌ कमविकास का 


मागं दै, अर्थात्‌ उसकी अगरी सन्तान के भाव मै तथा उसके आगे उससे अगली सन्तान 


कै भावम ओर इस प्रकार क्रमशः भावान्तर मे प्रवेश करते-करते गष्टम सन्तान के 
भाव में अपने को ्रसफुटित कर डालना होगा । तव वहु भाठ सन्तानो कै सम्टिभूत 
०४ अष्ट भावों के प्रतिनिधिरूप मे मध्यबिन्दु से महा-मावरूपिणो माता के पास 
पचने का मधिकार प्राप्त करेगा । इस प्रकार आधार पूणं हो) पर वह्‌ पूणंरू्प से 
माता को प्रात हो सकेगा । यह्‌ हुभा एक मागं | दुसरी दृष्ट से यदि सन्तान अपने को 
माता की आठ सन्तानो मे से एक न समञ्च कर केवल अपने को हो माता करी एकमात्र 
सन्तान माने तो र एवक्त मवतंमागं मेँ पूणता प्राप्त नहीं करेगा; उसके छ्यि तो 
सरल मागं है गौर वह गुप्त है, इसे चाहे तो योगमाया का मागं कहु सकते है । अर्थात्‌ 
वह्‌ सक्षात्‌ रपं से अपने स्थानसे ही सरल मागं द्वारा माता को प्राप्त हो सकता है । 
उसे विभिन्न सन्तानं के भाव को ग्रहण करके पूणता की प्रापि नहीं करनी पडगी । 
वहु जंहा अवस्थित है, वहीं से माता का दर्ञ॑न कर सकता है भीर माता को प्राप्त हो 
सता ह। इस मागं मे उसको बाधा देनेवाला कोई नहीं है, कोई भी प्रतिबन्धक 
नहीं है । वंह जानता टै कि एकमात्र मै हीं माता की सन्तान ह । ओर माताभीौ 
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जानती हे कि वही एकमात्र मेरी सन्तान ह । अतएव इस क्षेत्र मे वह माता के पूणं 
स्नेह ओर प्यार का दावा करता है, ओौर उसे प्राप्त भीकरक्ेताहै। माताके इस 
स्नेह ओर प्यार मे उसकी अन्य सन्तान का भाग नहीं होता । अन्य सन्तान इस बात 
को नहीं जानती ओर जान भी नहीं सकती } योगमाया के अच्छादन में माता भौर 
सन्तान का यह्‌ विचित्र सम्बन्ध ओर आनुषद्धिक रीरा प्रकाशित होती है । प्रत्येक 
सन्तान के स्यि यह्‌ व्यवस्था एक ही प्रकार की होती है। परन्तु इसका विकास होने 
मे समय लगता है । यहाँ माता को पूर्णरूप से व्यक्तिगत भाव से प्राप्त होने पर भी उसे 
सवंसन्तान की जननी के रूप मे समष्टि-भाव से पाना नहीं बनता । रीला-आस्वादन 
की यह्‌ भी एक दिशा है । 


इसमें ओर भी अनेक रहस्य हँ । प्रथम दृष्टान्त मे जो सन्तान के विषय मे 
उल्लेख किया गथा है, उसको आवतं-गति के मूल में आत्मरोप-अवस्था रहती ह, 
अर्थात्‌ प्रथम अवस्था से द्वितीय अवस्था मे जाने के साथ-साथ प्रथमं अवस्था द्वितीय 
अवस्था मे परिणत हयो जाती हैँ, यह जानने की बात है । इस प्रकार मावततंन पणं होने 
पर अगे-आगे परिणति को प्राप्त होते-दोते प्रथम अवस्था ही अष्टम अवस्था मेँ परिणत 
हो जाती है, यह्‌ जान केना चाहिये । तब उस अष्टम अवस्था में पूणं विकास प्राप्तहो 
जाने के पश्चात्‌ माता को पूणंरूप मे प्राप्त किया जाता है । .परन्तु इसके सिवा समष्टि 
प्राप्ति की एक ओर भी प्रणाली है; वह आत्मविक्रास है, आत्मलोप नहीं । उसके फल- 
स्वरूप प्रथम अवस्था मे ही द्वितीय अवस्था आकर रीन हो जाती है, ओर उसके बाद 
आत्मविकास के साथ-साथ सारो अवस्थां उसीमें लोनहो जाती हैँ। इस प्रकार 
अष्टम सन्तान के भावके लीन हो जाने के बाद जिस अवस्था की अभिव्यक्ति होती है, 
वही इस मागं मे समष्टि सन्तान-भाव की पूणं अभिव्यक्ति है । इसके पश्चात्‌ माता की 
प्राप्ति भी तदनुरूप ही होती है। वस्तुतः समष्टि मागं के समन्वयकेद्वारा ही प्रकृत 
समष्टि-पथ क्री प्राप्ति होती दै। 


इसी प्रकार व्यष्टिमाव की प्राप्ति भो समक्षनी चाहिये; क्योकि व्यष्टिभावमं 
स्वयं माता के आकषण से आकृष्ट होकर माता के समीप जाना तथा अपने आकर्षण से 
माता का आङ्ृष्ट होकर भना ओर सन्तान को गोद में लेना-ये दो विभिन्न दिशं 
रहती है । व्यष्िमाव मे भी प्र्ृष्ट पथ इन दोनों भावों के समन्वय के उपर 
प्रतिष्ठित है । 


इससे यह समना जा सकता है कि कोई भी व्यक्ति परवर्ती घारो विकाम 
भूमि का--चादै वह अनुलोम-कम से हौ या प्रतिरोमःक्रम से--अनुभव न करके भी 
अपने व्यक्तिगत स्थान से ही महाभाव के साथ युक्त हो सकता है । अथवा महाभाव 
को अपने साथ युक्त कर सकता है । लीला के आस्वादन की दिशा से व्यक्तिगत दिशा 
का यह्‌ एक वैशिष्ट्य है, इसे मानना पड़ेगा । मूलतः व्यक्ति का व्यवितत्वं यदि स्वीकृत 
हो तो कोई व्यवित अन्य ग्वित के स्थान पर अधिकार नहीं कर सकता; क्योकि एक 
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| व्यक्ति मे जो वैशिष्ट्य होता है, वह दूसरे मे नहीं हो सकता । अतएव क्रमविकास के 


मागं से जाने पर वह व्यक्ति के व्यवितत्व का मागं नहीं होगा--यह कहने की आवर्थ- 
कता नहीं । इस स्थल मे व्यवितित्व की रक्ता करके ही क्रमविकास मानना होगा । 
अर्थात्‌ परत्यक व्यवित अपने स्वभाव में विद्यमान रहते हृए भी समष्टि मे आत्मप्रसार 
कर सकता है। इस प्रकार समष्टि के साथ अथवा उसके एकदेश क साथ उसको 
तादात्म्य को प्राप्ति भी हो सकती है; परन्तु फिर भी उसका व्यक्तिगत स्वभाव अक्षुण्ण 
ही रहता है । इस प्रसंग मे यह भी याद रखना चाहिये कि विकासाभिमुख व्यकितित्व 
का विसजंन करने प्र, यद्यपि वह विसज॑न स्थायी नहीं होता, तथापि अनिष्ट काल 
के लिये व्यवितित्व का ऊय अनिवायं हो जाता है। भाव से महाभाव पयंन्त रीला- 
राज्य का विस्तार है। महाभाव के साथ भावातीतकायोग हए बिना लीला का 
उदर्य सिद्ध नहीं हो सकता । खण्डभाव से भावातीत में ठीक तौर पर स्थिति प्राप्त 


नहीं होती । अतएव खण्डभाव का महाभाव के दवारा भेद करक ही भावातीत के साथ 
सम्बन्ध स्थापित करना पडता है । 


प्रचक्लित दृष्टान्त के द्वारा हम विषय को समञ्ाने की वेष्टा करते है । हमारे 
परिचित भक्तिशास्ं मे शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य तथा माधुयं--इन पांच मुख्य 
भक्तिभावं का वणेन प्राप्त होता है । प्रत्येक भाव का एक वैशिष्ट्य है, यह सभी 
स्वीकार करते हँ । भाव के वैशिष्ट्य के अनुसार एक ओर जिस प्रकार भक्त का 
वेशिष्टय निल्पित होताहै, द्सरी ओर उसी प्रकार भाव की परिषक् अवस्थामें 
विभू त भगवान्‌ का भी वेशिष्टय निरूपित होता है। शान्त भक्त जिस प्रकारका 
होता है, उसके सामने प्रकटित भगवतस्वरूप भी तदनुरूप ही होता है | 


यहाँ प्रन यह्‌ होता है कि शान्तभवित एक है, तथापि उसमे असंख्य प्रकार- 
मेद है--इस बात को भक्तरोग स्वीकार करते है । इस प्रकार के मेदोंके अन्तगंत 
फिर भवान्तर प्रकार-भेद ह । जो जितना ही विदरेषण कर सकेगा, वहु उतने ही 
सम भेद करने मे समथं होगा; परन्तु इन समस्त सूम भेदो को मान लेने पर भी 
उसके द्वारा व्यक्तित्व की समस्या का समाधान नहीं होता । क्योकि भेद चाहे जितने 
भकार के ही स्व॑र ही व्यक्तिगत भेद के लिये स्थान रहेगा । अतएव प्ररन यह्‌ है कि 
एक दृष्टि से जैसे शान्त भाव अन्यनिरयेक्ष मौर पूणं है, दूसरी ओर उसी प्रकार एक 
षि स पूणं होते हृए भी दूसरी दृष्टे पूणता के लिय भावान्तर की अपक्षा करता 
है। रिशु-ल्प मे शि निरपेक्ष पृणं होता है; तथापि उसका एक क्रम-परिणाम है, 
जिसके फलस्वरूप वह॒ जारक-रूप मे, किशोर-रूप मे ओर युवक-रूप में परिणत होता 
है। इसी प्रकार शान्त-माव-ह्प मे शान्तभाव कौ एक निरपेक्ष पणता है, यह्‌ सत्य 
है; परन्तु शान्तमाव की परिणति में दास्यभाव का विकास, दास्यभाव की परिणति 
मे सख्यभाव का विकास इत्यादि भावों का क्रपविकास अस्वी कार नहीं कियाजा 
सकता 1 एक-एक भाव के विकास के साथ-साथ एक-एक गुण को भी अभिव्धक्ति होती 
है । अतएव इस प्रणाली से महाभाव भ उपस्थित होने पर समी सम्भाव्य गुणों की 
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पूणं अभिव्यव्ति भी प्राप्त हो जाती है । एक-एक भाव के अन्तगंत अवान्तर श्रेणी- 
विभाग मे भी इसी प्रकार क्रम-विकास निहित है । परन्तु मूर प्रन यह है कि व्यक्ति 
का व्यक्तित्व इस समस्त विकास मे भी अक्षत रहता है । व्यक्ित्व की महिमा 
अतुलनीय है । रीलास्वादन के अन्तगंत रसवेँचित्र्य मँ इसका विशिष्ट स्थान है । 


शान्तभाव के दृष्टान्तस्वरूप मे 'क' जौर "ख' को ग्रहण कीजिये । क' एक 
व्यक्ति है ओौर "ल' एक दसरा व्यक्ति है। मान रीजिये कि दोनों शान्त मक्त है । 
व्यक्तिभेद के वश, 'क' ओर ख" के भाव एक पर्याय के होते हुए भी परस्पर पृथक 
हु । यह जो पाथंक्य है, वह अक्षुण्ण रूप में चिरकार तक रहता दै। अर्थात्‌ शान्त- 
भक्ति के बाद यदि “क' भौर ख' दोनों दास्य-भक्ति के स्तर में पहुंचते हैः तो वेसा होने 
पर भी दोनों का यह व्यक्तिगत वेशिष्ट्य बना ही रहैगा। इस प्रकार माधुर्यंपयन्त 
क्रमोत्कषं प्राप्त कर लेने पर भी क' क" ही रहेगा । वह "ख' या कोई दूसरा नहीं 
बन जायगा; मौर “ख' भी 'ख' ही रहेगा, क' या कोई दुसरा नहीं बनेगा । केवल इतना 
ही नही, माधुयं भाव के अन्तगतं अवान्तर विभागों का भेद करके महाभाव मे प्रवेश 
कर लेने पर भी यह्‌ व्यक्तिगत पाथंक्य लुप्त नहीं होगा । इस प्रकार समक्षना चाहिये 
कि वृत्त के अन्तगंत प्रत्येक बिन्दु केनद्ररूपी मध्य-बिन्दु मे प्रविष्ट होने पर तथा उसकं 
साथ अभिन्न होने पर भी अपने-अपने वैरिष्टय की रक्षा करता है । एसा न करने पर 
लीलास्वादन का माधुयं नहीं रहता । एक जिस प्रकार एक रूप में सत्य ह, उसी प्रकार 
वह जनन्त रूपमे भी सत्य है; क्योकि वहाँ भी तो वह एक ही तद्रूप में खेर करता 
है । एक में जेसे अनन्त है, वसे ही अनन्त में एक है- यही छीखा का रहस्य है । 


पहले भी यह कहा जा चुका है कि भाव वादिनी शक्ति के वृत्ति-विरोष का नाम 
दै; यहो भक्ति का स्वरूप हं । परिपक्त अवस्था में दसी का नाम प्रेम ह । यह अनन्त 
प्रकार का है--यह बात भी जानी गयी । परन्तु इस अनन्त प्रकार के प्रत्येकं प्रकार 
म व्यव्तिगत अनन्तत्व रहता हं । उसके बिना रीला या खेल नहीं चल सकता । इस 
व्यविति मे ही स्वातन्त्य रहता है ओर इसी कारण कोई एक व्यविति अपने सजातीय 
अन्य व्यक्ति के समान नहीं होता । कु स्वातनत्य अनिवायं रूप से उसमे रहता हे । 
स्वरूप-शविति ओर तटस्थ-शक्ठि के संयोग से एेसा घटित होता है; अर्थात्‌ भक्ति या 
भाव ही स्वरूप-दावित ह्‌, इसमे सन्देह नहीं । परन्तु उस भक्ति का आश्रय स्वरूपः 
शित की वृत्ति नही, तटस्थ-शकिति का कायं है, अर्थात्‌ जीव है । अतएव रागात्मिका 
भवित जीव को नही होती । जीवको तो रागानुगा भवित ही प्राप्त होती हं । अर्थात्‌ 
भावःविरोष कं जीवःविशोष मे अभिव्यक्त होने पर उसे जो वेचिच्य प्राप्त होता है, 
अन्य जीव मे उसी भावविशेष के अभिव्यक्त होने प्र उसे ठीक वही वैशिष्ट्य नहीं 
पराप्त होता । यही व्यक्रितत्व को महिमा है । इसी के कारण लीला लीला हे; अन्यथा 
वह्‌ अनुकरणात्मक कृत्रिम अभिनयमात्र होता । 


जीवरूपो अणु भाव का आश्रय है; परन्तु देह केस स्बन्धकाल मे जीव अन्तः- 
करण के साथ विजडित होकर प्रकारित होता है । चाहे जिस कारणसेहो, सांसारिकं 
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अवस्था मे जीव ओर अन्तःकरण तादात्म्यसूत्र में भाबद्ध हँ । अतएव भाव का अवनरण 
जीव मे होने पर भी वह्‌ प्रयम अवस्था मे अन्तःकरण की वृत्तिके रूपमे प्रतिफलति 
होता है; परन्तु वस्तुतः वह॒ अन्तःकरण कौ वृत्ति नहीं है" अन्तःकरण में प्रतिफलित 
होकर वह समस्त देहु को अनुप्राणित करता है। रौकिक भावका यही नियमदहै। 
परन्तु प्रवतंक भवस्था मे देह गौर अन्तःकरण: शृद्ध होने पर जब उपकर बाद स्वभाव 
का विकास हो जाता है, तब इस प्रकार स्थूचदेह के साथ सांकथं सम्भव नहीं हाता ; 
वयो कि उस समय यह्‌ भाव स्थूलदेह से पृथक्‌ भावदेह के रूप मे अभिव्यक्त होता है । 


यह भावदेह भावरूपी या शुद्ध सत्तात्मक कायं एग चिदणुस्वरूप जीवल्पी प्राण--इन 


दोनों का सम्मिलित स्वरूप होता है | 


भाव अथवा भक्तिसाधना की चरम परिणति में एक भोर रस की अभिव्यक्ति 
होती है भौर दूसरी भोर महाभाव का विकास होतादहै। रसकाजो विशुद्धतम भौर 
पणतम स्वरूप है, उसकी प्राप्ति अथवा उपकुन्धि महाभाव के विक्रासके बिना नहीं 
हो सक्ती । परन्तु महामाव का विकास भाव की विरिष्ट अभिव्यक्ति के ऊपर निर्भर 
करता है । भाव के नाना प्रकार के भेद ह, यह्‌ पहले हौ कहा जा चुका ह । इन समस्त 
भदो के अन्तगंत एक पारस्परिक क्रमानुगत सम्बन्ध है-यह भी ठीक है र प्रत्येक 


माव स्वतन्त्र मौर परस्पर निरपेक्ष है-प्हु भी सत्य दै । सृष्टिकालोन जीव के स्वरूपगत 


वैशिष्ट्य के कारण इस प्रकार का मेद होता है । 


भाव क्रम-विकासकेफलसेहो या अक्रमविकास के फल से--शान्त से मधुर 
मे परिणाम प्रात हृए॒ बिना, अथवा स्वभावसिद्ध मधुरभाव के हुए बिना, भावसे 
महाभाव के मागं को प्राप्त होने की संमावना नहीं रहती । मधुरभावके प्राप्त होने पर 
भी, यदि प्रतिबन्धक दूरन किया जा सकेतो भावकी गति विकासके मांसे 
महाभावतक नहीं पहुंचती; क्योक्रि मधुर भाव मेँ सामञ्ञस्य ओर साधारणत्व प्राप्न 
हो तो उसमे सामथ्यं का उदय नहीं होता । इसका विरेष विवरण पी किया जायगा । 


भाव-साधना कौ दो दिशां ह । एक मेँ गुणवृद्धि के साथ-साथ शान्त से दास्थ 
दास्य से वात्सल्य इत्यादि कमपुवंक पूणं गुणोदय के साथ माधुयं का विकास होता है। 
ठीक इसी प्रकार माधुयं प्राप्त करक सामञ्जस्य ओर साधारणत्व का परिहार करना 
भावश्यक होता है । उसके पश्चात्‌ इसी के अनुरूप साधनक्रम का ठटीक-ठीक अवलम्बनं 
करने पर महाभाव की ओर अग्रसर होना सम्भव होता है। कहने की आवदयकता 
नहीं कि व्यक्तिविरोष मे कृपादि निमित्त से अथवा स्वभावत; उत्कषं विद्यमान रहने पर 
उपयुक्त साधन-करम का गुरुत्व बहुत कुछ कम हो जाता है । दूसरी दिशा मे, गुण-वृद्धि 
की चेष्टा न करके अपने गुण मे भाबद्ध रहना तथा अपनी भूमि में रहते हुए ही भाव 
को प्रेम में परिणत करने की चेष्टा करनी पडती है । शान्तभाव शान्त रहते हए ही 
प्रम मे परिणत हो सकता है । इसके लिय दास्यभाव मे अथवा तदनुरूप अन्य भाव में 
विकास आवर्यक नहीं होता । प्रेमावस्थापयन्त भाव की परिपक्वता होने पर भावके 


विषयभूत श्रीभगवान्‌ के दशन की प्रपत प्रक भावके द्वारा ही हो सकती है । उसके 
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लिये भावान्तर का आश्चयं आवश्यक नहीं होता । परन्तु यह्‌ सत्थ है कि भगवान्‌ के 
दडंन होने पर भी तथा भविष्य मे रस की अभिन्यक्ति ओर रीलखा मे अधिकार होने पर 
भी उसे एक ही भाव की सीमा मेँ बंधे रहना पड़ेगा । 


प्रे जिस अष्टदर कमल की बात कही गयी है, वह्‌ बाह्य ओर आन्तर भेद से 
दो प्रकार का समज्लना चाहिये । माभ्यन्तरीण कमर बिन्दु स्वरूप होता है, ओौर बाह्य 
कमर इस बिन्दु की आठ दिशाओं के आठ दलों की समष्टि होता है । €स बाह्य कमल 
को भावराज्य ही समञ्चना चाहिये, इसमे निरन्तर आठ भावों का खेर चर रहाहै। 
वस्तुतः ये मौलिक अष्टभाव ही अष्टकालीन रीला के कालातीत आठ विभागहं। 
प्राकृतिक नियमों से इन आठ दलों की परिक्रमा पूणं कर छने पर मध्यबिन्दु मे प्रवेश 
प्राप्त होता है । मध्यविन्दु माधुयंमय दै । मध्यबिन्दुं का विष्ेषण करने पर देखा जाता 
है कि वह॒ भी स्थूलतः आठ भागों मेँ विभक्त है । इन आठ भागों मसे प्रत्येक भाग 
मध्यविन्दु का अवयव ही है, जिसे कला" कहा जाता है । इन आठ कराओं का नाम 
है अष्टसखी' । कहने की आवश्यकता नहीं कि इनमें भी बाह्य ओर आभ्यन्तर भेदं 
है । इन अष्ट भावों का जो निष्कषं या निर्यास है, वह यथाथं महाबिन्दु अर्थात्‌ महाभाव 
है । महाभाव मे भी उत्कषंगत तारतम्य के भेद से विकास को अवसर रहतादहै। ईस 
विकासकीजो चरम परिणतिदहै, उसी को वेष्णव राखो मे, विदोषतः अन्तरङ्ध 
महापुरुषों की अनुभृति मँ श्री राधा-तत्तव' नाम से वणन किया गया है । भाव-साधना 
के फलस्वरूप जीव बाह्य अष्टदलों के प्रथम दर से आ्वतित होते-होते क्रमशः महाभाव 
के चरम विकास तक पहुंच सकता है । उस समय पृणंतम रस की उपल्न्धि मे पूणंतम 
मिलन ओर सामरस्य होता है । बाह्य अष्टदल तथा अषटकलारूपी भीतर के अषटदल- 
इन दोनों के बीच असंख्य अवान्तर स्तर हँ । जिस रस के विषय मँ कहा गया है, उसकी 
अभिव्यक्ति भावराज्य मे सर्वंत्र ही हो सकती है; परन्तु भाव के बन्तर्मुखी विकास की 
भआवर्यकता अवश्य ही स्वीकार करनी होगी । अर्थात्‌ यदि कोई भाव अपने स्वरूप में 
विशुद्ध रूप से स्थित हो तो उसके प्रेमरूप मे परिपक होने पर साथ-ही-साथ अपने 
स्वभाव के अनुसार, भगवान्‌ के ददन भौर रस की उपरन्धि के क्रम से, तदनुरूप 
लीलारस का आविर्भाव हो सक्रता है । परन्तु इस रस का पृणंत्व ओौर मधुरत्व तभी 
सम्भव है, जब भावों की गुणवृद्धि से होनेवारे एवं अन्यान्य प्रकार के विकास भी 
सम्पन्न होते रहं । 
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जिनज्ञाषु- पाश्चात्य पण्डित तथा पाश्चात्य विचासें से प्रभावित आजकल के 
कोई-को ई नवशिक्षित भारत-सन्तान भारतवर्षीय उपासना की बात चलने पर कहते है कि 
यद्यपि दशंन गौर धर्म॑तत्तव के सम्बन्ध मे भारतवषं में एेसे गम्भीर तत्वों का आविष्कार 
हमा था, जो समस्त जगत्‌ के लिये विस्मयजनक है, परन्तु उपासना के सम्बन्ध मे सब 
समय वसी प्रशंसा नहीं की जा सकती । वे कहते हँ कि लिद्क-उपासना भारतवषं का 
एक कलद्धु है । उनके विचार से वतंमान सभ्य युगमे इस प्रकारकी अशील ओौर 
भसभ्य-बालोचित आदिम उपासना का प्रचलित रहना उचित नहीं है । उनकी इस 
आआकोचना पर धीरतापूवंक विचार करने से लिद्धोपासना के सम्बन्ध मे स्वभावतः 
हदय मे कुछ-कूछ संशय उत्पन्न होता है । हम बाल्यकालसे ही लिद्खरूप शिवकी 
उपासना देखते आ रहै ह, इसी संस्कार की दढता से इसकी अश्छीलता हमारे मन को 
वैसी अशीर नहीं लगती । परन्तु पूर्वसंस्कारो को त्याग कर विचार करनेसे ज्ञात 
होता है कि विदेशीय समालोचकं स्वाभाविक प्रेरणावक्ष ही इस प्रकार की उपासना की 
निन्दा करते हैँ । इस विषय मे मै आपसे कु पुचना चाहता हँ । यदि कृपा कर आप 
लिद्ध-रहुस्य की यथासम्भव संक्षेप मे व्याख्या करे तो मै आपका अत्यन्त कृतज्ञ 
होगा । सम्भवतः आपकी व्याख्या से मेरे सब संशय दूर हौ जारयेगे । यदि कोई नया 
संशय उदेगा तो उसे स्पष्ट कर उसकी भी मीमांसा करा सर्कुगा । 


वक्ता-तुम्हारे संराय को मिटनेके ल्यि मँ अवश्य ही तुमसे यथाशक्ति कुछ 
कहुगा । परन्तु कह्ने के पूवं में दो-एक बातें तुमसे पूछ लेना चाहता हूं । तुमने तो 
प्राचीन इतिहास की भालोचना की है; क्या तुम नहीं जानते कि पृथिवी की अधिकांश 
अति प्राचीन सभ्य जातियों मे लिङ्ध-उपासना किसी-न-किसी रूप में प्रचलित थी ? 
भारतवषं मे भी प्राग्‌-रेतिहासिक युग से लिङ्घ-उपासना प्रचलित है । 'मोहन-जो दडः 
म प्राप्त प्राचीन निदशंनों का अवलोकन करने से स्पष्ट रूपसे ज्ञात होताहैकिउस 
समय भो लोग ठीक भाजकल के समान ही विशेष आकार के रिव-रलिङ्घ की पूजा 


करते थे । जो उपासना या साधना एक समय जगद्न्यापक थी तथा परवर्ती युगमें भी . 


भारतवषं मे जो भगवत्कल्प श्रीशङ्कुराचायं प्रमृति असंख्य ज्ञानी ओर योगैन्धयं- 
सम्पन्न मनीषिरयो के द्वारा अनुष्ठित होती आ रही है, वहु अज्ञजनोचित उपहास वचनो 
का विषय होने योग्य कदापि नहीं है । बिना तीव्र साधना के किसी भी तत्व का सम्यक्‌ 
रूप से ज्ञान होना सम्भव नहीं है । किन्तु इसीचिये उसकी निन्दा करने क्गना धृष्टता के 
सिवा भौरक्याहो सकता दहै? 


जिज्ञातु-मेने जिज्ञासुभावसे ही आपे प्रन कियाहै, निन्दाके उहेश्यसे 
नहीं । लिद्गोपासना के मूख मे जो एकं अदलीर भाव है, उसे क्या आप स्वीकार करना 
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किङ्ग -रहस्यं ८३ 


चाहते है ? ओर यदिन कर सकतेहों तो फिर सभ्य समाज में इसका किंस प्रकार 
समथंन किया जा सकता है ? 


वक्ता-वत्स, श्छोक ओर अशील का विचार नव्य-रुचि-सम्पन्न युवकों की 
विकृत दुष्ट के निणंय के अनुसार नहीं हो सकता । व्यक्तिगत संस्कार तथा सामाजिक 
मनोभावों से संवेष्टित प्रकृति के अनुसार भपेक्षिकरूप से दी ओर अर्लीरु का 
निर्धारण हो सकता है । नरनकाय पवित्र-चित्त छोठे-से शिशु की दष्ट मे संसार में कहीं 
कृ भी अदलीरु नहीं देखा जाता है । यही बात ज्ञानसम्पन्न परमहंस कौ दृष्टम भी 
समञ्नी चाहिये । अन्यत्र जिसका जिस प्रकार का संस्कार होता है, वस्तुसत्ता उसके 
निकट उसी प्रकार प्रतिभात हृभा करती है । भगवान्‌ की सृष्टि मे अपवित्र कहखाने 
वाली कोई भी वस्तु नहीं है । परन्तु कलुषित-हूदय द्रष्टा अपने अन्दर को कालिमा का 
आरोपण कर वस्तुविशेष को अपवित्र समञ्न केता है । शुद्ध चित्त से जिस ओर. देखो, 
उसी ओर सत्य की उञ््वर मूति देखकर आनन्द प्राप्त कर सक्ते हो । फिर किसी 
भी स्थान मे सङ्कोच का कारण नहीं प्रतीत होगा । देखो, लिद्ख ओर योनि-ये दोही 
सृष्टि के मूल-रहस्य हैँ । पुरुष ओर स्त्री के पारस्परिक संयोग के बिना सृष्टि प्रभुति कायं 
सम्पन्न नहीं सकते । शिव भौर चक्ति, ईर ओर माया, पुरुष ओर प्रकृति-भरस्थान- 
भेद से चाहे जिस नामको ख्या जाय-सर्वेत्रही दो मूल-शक्तियों के पारस्परिक 
सङ्खषं से सृष्टि प्रभृत्ति कायं सम्पन्न होते ह | 


जिनज्ञासु--यह्‌ जो दो शक्तियों की बात आपने कही, क्या ये ही वास्तविक मूल~ 
शक्तियां हँ अथवा इनके पीडे कोई अद्वितीय रक्ति ओर भी है ? | 


 वत्ता--जब तक देत जगत्‌ का अतिक्रमण नहीं किया जाता तब तक इन दो 
शक्तियों को ही मूलशक्ति मानना पड़ता है । कायंक्षेत्र मे मूलतः यही प्रतीत होता है ओर 
युक्ति से भी यही बात सिद्ध हाती है । ईरानी, यहूदी तथा अन्य किक्षी भी प्राचीन धमं 
मे यही मौलिक देत स्वीकृत हुभा है । ¢ परन्तु याद रखना किं वस्तुतः इस द्वैत के मल 
मे नित्य अनुस्यूत-भाव से अद्वैत सत्ताही है। सृष्टिके प्रारम्भ मे यद्यपि प्रकृति ओर पुरुष 
दोनों पृथक्‌ रूप मे उपलन्च होते है, . तथापि यह जान ऊेना चाहिये करि सृष्टि की आदि- 
भूत बीजावस्था मेँ ये दोनों ही शक्तियाँ भभिन्नरूप में ही विराजमान रहती है । इसे 
चाहे ईश्वर कहो या महाशक्ति, उसमें कुछ अन्तर नहीं पडता । उस अवस्था में एक 
ओर जेसे कृति जोर पुरुष परस्पर भेद-रहित भौर एकाकार दहै, वैसे ही दूसरी ओर 
वह मदत ईग्धर-सत्ता भी निरञ्जन एवं निष्कलसत्ता के साथ एकीभूत है । वहु अव्यक्त 
भवस्था है, इसको एक ओर सृष्टिका बीज कहा जने पर भी, दूसरी ओर यह्‌ नित्य- 
सृष्टि से अतीत, प्रपञ्चहीन, शान्त ओर निःस्पन्द शिवभावमात्र है । इसी की स्वतन्त्रता 
करे उन्मेषवश इस अक्षोभ्य चित्‌-सत्ता के उपर वाक्‌ ओर अथं के समान नित्य-सम्पृक्त, 
परन्तु भेदयुक्त, पुरुष भौर प्रकृतिरूप तत्छद्वय का आविर्भाव होता है । ये पुरुष ओर 
प्रकृति एक होते हए भी भिन्न हैँ ओर भिन्न होते हुए भी एकं है, क्योकि इनमे से एक को 
छोड़कर दूसरा अपनी सत्ता का संरक्षण नहीं कर्‌ सकता । पारमार्थिक दृष्टि से वह्‌ 
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८४ कविराज-प्रतिभां 


भन्यक्त अवस्था न होने पर भी, सांसारिक दृष्टि से सृष्टि की अभिव्यक्तिन होने के कारणं 
इसको एकं प्रकार से अव्यक्त कहा जा सकता है । शास्त्र के मत से यह्‌ अक्िङ्क-अवस्था 
है । किन्तु पारमाथिक दृष्टि से निष्करु-अवस्था अलिङ्क है; अतः इसको महालिद्ध- 
भवस्था कहा जा सकता है । लिङ्घ ओर अलिद्ध--इन दो शब्दों का तात्पयं जपेक्षिक- 
भाव से ही समश्षना पड़ेगा । परिचायक चिह्व॒ को "लिङ्ग" कहते है, जिसकी अभिव्यक्ति 
नहीं है, उसका कोई भी निदर्शन नहीं दिखलाया जा सकता । किन्तु इस अव्यक्त 
सत्ता से जो तेजोमय ओर ज्योतिर्मय तत्व आविभू"त होता है, वह स्वयं आविभूत होता 
है" इसलिय उते स्वयम्भू कहा जाता है । यही अन््रक्त अवस्था का परिचायक है 
इसीच्यि यह्‌ लिद्ध-पदवाच्य है । 


जिज्ञासु-आपने जो स्वयम्भूखूप लिङ्क का परिचय दिया, उसे सुनकर मुशे 
वृति हुई । इस लिद्धं के अतीत अलिद्ख-अवस्था के सम्बन्ध मेँ अभी मुक्ते कु भी पूना 
नहीं है। मेरा कहना यही है कि लिङ्क भौर योनि परस्पर संरिरष्ट होकर सांसारिक 
कायां का सम्पादन करते है । उसका एकांश यह लिद्धतततव है; किन्तु द्वितीय अंश या 
योनिततत्व की कु धारणा न होने से लिङ्ख-रहस्य सम्यक्रकार से नहीं जाना जा 
सक्ता हे । मतः मेरी प्रथंनाहै कि पभ्रसङ्खतः संक्षेप मे योनिरहस्य के सम्बन्धमे भी 
दो-चार बातें बतलाद्ये, जिससे प्रस्तावित विषय को मँ अच्छी तरह समन्न सकं । 


वक्ता-तुम्हारा प्ररन बहुत ही उचित है । योनितत्व की धारणान होने से 


` लिङ्ग-रहस्य का सम्यक्‌ ज्ञान नहीं हो सकता । यद्यपि यहु विषय अत्यन्त जटिल है एवं 


सिवा अन्तश्विष्ट साधक के दूसरे के लिये नितान्त दु्बेध्य है, तथापि आलोचना का 
व्रिषय होने के कारण संक्षेप में दो-चार बातें कह देना आवदयक समञ्चता हुं । 


जिस प्रकार आधार ओर आधेय परस्पर सम्बन्धविशिष्ट है, उसी प्रकार एक 
प्रकारसे लिङ्गं एवं योनि को भी समक्चना चाहिये । परन्तु ध्यान रह कि यह साद्य 
सर्वाङ्गीण नहीं है । जब आदाशक्ति या श्रीभगवानु परम साम्यावस्था में रहते है, उस 
समय उनमें लिङ्ग या योनि-किसी प्रकार के भी द्वैत-भाव की कल्पना सम्भव नहीं 
है। परन्तु नहां अनादि द्वेतमाव प्रकाशित है, वहाँ एक के बिना दूसरे की उपकन्धि 
नहीं की जा सकती । तन्त्रा मँ योनि को त्रिकोणदूप से एवं लिङ को उसके केन्द्र 
स्वरूप या मध्यबिन्दु-हूप बतलाया गया है | सृष्टि की अतीत अवस्था मे वहां सवंशक्ति 
निह्य प्रकाशमान अथवा नित्य अवगुण्ठित है, वहां बिन्दु, मण्डल भौर बिन्दु से मण्डल- 
पर्यन्त निःसृत किरणधारा--ये तीनों ही मभित्नरूप से प्रकाशित होती है। ईशस 
मभेदात्मक सत्ता मे मण्डल को योनि के एवं बिन्दु को लिङ्गके पुवंरूप होने की 
कटपना को जा सकती है । परन्तु सृष्टि की आदिम अवस्था के समय--यद्यपि यह्‌ 
आदिम्‌ अवस्था भी अनादि कालसे ही वर्तमान है- बिन्दु एवं उसके आवरण--इन 
दोनों मे एक मेदाभास जाग उठता है । इसके फल्वरूप जो भावरणरूप मण्डल बिन्दु 
के साथ अभिन्नरूप से वतमान था, वह्‌ भेद-सृष्टि से पहले त्रिरेखाद्धुिति त्रिकोणसमन्वित 
सतररूप से प्रकट होता है । यद्यपि बिन्दु से अनन्त क्रिरणमार्एँ विकीणं होती है, 





लिङ्ख-रंहस्यं ८५ 
तंथापि सङद्कुचित अवस्था के समय सृष्टि के आरम्भकारुमे तीन किरणें ही प्रधानतः 
ग्रहण करने योग्य हैँ । वे तोनों रदिमियां सरल रेखाओं के रूप में परस्पर समान दूरी पर 
रहकर तीन भोर बढती हैँ । महाड्न्य के वक्षःस्थल पर यह्‌ विकिरण-लीला सम्पन्न 
होती है, इसलिये यह्‌ सवत्र समानभावसे ही होती; क्योकि उस समय अकेषंण 
या विकषंण करने की कोई भी राक्ति वतंमान नहींहै; इसय्यि ये तीनों रेखाएं 
परस्पर समभावापनच्च ही होती हँ । एक ही मूलस्थान से निगंत होने के कारण जये 
तीनों रेखापं प्राथमिक गति के निरोध के समय स्थिरता प्राप्त करती ह, तब इनके 
अग्रभाग परस्पर मिलने के लिये पुनः गतिविशिष्ट हो जाते है, फलतः तीन बाह्य रेखाओं 
का विकास होता है एवं एक समबाहु भौर समकोण त्रिभुज का आविर्भाव होता है । 
उस समय ये तीन बाह्य रेखाएं ही केन्दरस्वलूप बिन्दु का भावरण मानी जाती हँ। 
कहना नहीं होगा कि यही प्रथम आवरण है । कम-से-कम बिना तीन सरल रेखाओं के 
किसी भी वस्तु का वेष्टन नहीं किया जा सकता । तत्त्रशाख मे इसी त्रिकोण या चिभुज 
को “मूर तचरिकोणः कहा गथा है । बिन्दु के स्पन्दन कै तारतम्य के कारण इस त्रिकोण के 
रूप भी भिन्न-भिन् प्रकारके हो सक्ते है, क्थोकि बाहु या कोण का परस्पर असंख्य 
प्रकार का वैषम्य संघटित हो सकता है । किन्तु मूल त्रिकोण साम्यभावापन्न होने से 
सवंदा एक ही प्रकार का रहता है । यहु मूर त्रिकोण हौ विश्च की उत्पत्ति का कारण 
महायोनिस्वरूप है 1 जब इसका मध्यवर्ती बिन्दु विक्षुञ्च होकर उध्वंगतिशील ज्योतिमंथ 
रेखा के रूप मं परिणत होता है तब इसको उज्ज्वल प्रकाशपुञ् के स्तम्भरूप में प्रसयक्ष 
देखा जा सकता है । कटुना नहीं होगा कि यहो वह्‌ पूववणित स्वयम्भू नामक ज्योनि- 
लिद्ध है । अन्तदि खुर जाने पर भीतर भौर बाहर सभी जगह यह लीला प्रदयक्ष 
दिखलायी पड़ती है । बाइबिर ओर अन्यान्य ध्म-गरन्थों मे जिस अग्नि-स्तम्म 


( प्राः ० 976 ) का वणेन मिता है, वह भो इस लिङ्ग-्योति के अतिरिक्त ओर 
कुछ नहीं ह । 


निज्ञासु--आपने जिस प्रकार वर्णन किया, उपसे तो यही समञ्च मे आता है कि 
योनिसे ही लिङ्ख का विकास होता है | क्या यह आंिक सत्य नहीं है ? 


वक्ता--तुम्हारी धारणा निमूल नहीं है, परन्तु अभी तक लिङ्ग ओौर योनि के 
पारस्परिकं सम्बन्ध को तुम भकीभांति हृदयद्धम नहीं कर सके हो । इसलिये सूम 
ततव को अब भी तुम ग्रहण नहीं कर पाते हो । तुम्हारे सरलतापूरवक समक्षे के स्यि 
म विषय को ओर भी कुछ स्पष्ट करने की चेष्टा करता हूं । देखो, मैने जिस योनि के 
सम्बन्ध मे तुमसे कहा है, उसके मूलतः एक होने पर भी दैत-जगत्‌ मे उसे द्विविध 
जानना चाहिये । एक ब्रह्मयोनि ओर दूरौ मातृ -योनि । इसोकिए त्रिकोण भी ऊ्व॑मुख 
ओर अधोमुख-भेद से दो प्रकारकाहै। दोनोंके ही केन्द्रस्थल मे बिन्दु वतंसान है 
बिन्दु विकषुब्धं होकर जब रेखारूप म गतिशील होता है, तब वह्‌ भी उध्वं मौर अधो भेद 
सेदोप्रकारकाटहो जाताहै। इनमे एक का नाम उध्वंलिङ्ध भौर दूसरे कानाम 
अधोलिद्ध है । साधारण अवस्था मे जगत्‌ के यावतीय जीव-जन्तु सधोलिद्धविरिष्ट ही 





८६  कविराज-प्रतिभां 


६, परन्तु साधना के द्वारा कुण्डलिनी शक्ति के प्रबद्ध होने पर ये उध्व॑लिङ्ग के रूपं मै 
आ सकते है | | 


देखो, बिन्दु जब विसगं के रूप मे परिणत होता है भर्थात्‌ जब दवेत जगत्‌ का 
मूलभूत न्द्र आविभूत होता है तब एक बिन्दु ऊपर एवं दूसरा नीचै गिर जाता है | 
इन दोनों बिन्दुओं की संयोजक रेखा ही अक्षरेखा या ब्रह्मसूत्र है । ऊपर का बिन्दु एकर 
त्रिकोण का मध्यबिन्दु है, इसी प्रकार नीचे का बिन्दु भी एकं दूसरे त्रिकोण का मध्य- 
बिन्दु है । जब ऊष्वं त्रिकोण एवं तन्मध्यस्थ बिन्दु विक्षुन्ध होता है तब उस जिन्दुसे 
मधोमुली (नीचे कौ ओर) शक्ति-धारा निकलती है । यही सृष्ट.अवस्था की सुचना है। 
इसी प्रकार जब अधःस्थित बिन्दु भौर त्रिकोण विक्षुन्ध होता है तब उस बिन्दुसे 
उभ्वमुखी शक्तिधारा निःसृत होती है । यह्‌ संहार की अवस्थाहै। जो शक्ति-धारा 
ष्टि के समय अध्वंबिन्दु से नीचे की ओर उतर जाती है, एक विकोण क्े्ररूप से उसे 
अपने वक्षःस्थक पर धारण कर केता है । इसी के फलस्वरूप प्राकृतिक देहु निमित होते 
€ एवं अज्ञानमय पञ्च का आाविर्भाव होता है । दूसरी भोर, जब अधोबिन्दु ऊर्ध्वलिङ्ख 
वस्था को प्राप्त होकर उध्वंमुली शक्ति का सक्चार करता है, तब दसरा त्रिकोण क्षेत्र- 
स्वस्पर होकर उसको बीजल्प से धारण करता है । इसी के फलस्वरूप भप्राकृतिक या 
दिव्य प्रपञ्च का भाविर्मावि होता है । देवता का देह-निर्माण या साधक को दिव्यभाव 
कौ प्राति इसी से हुमा करती हे । दिव्य सृुष्टिकेमूरमें प्राकृत सृष्टि के संहारक 

 नावश्यकता हे एवं प्रकृत सृष्टि के मृ मे दिव्य सृष्टि का तिरोभाव गावदयक है । 
भतषएव सृष्टि भौर संहार--ये दोनों ही करियाएं परस्पर अनुस्यूत हो रही ह भौर दोनों 
के ही मूल में लिङ्ग एवं योनि का परस्पर संयोग विद्यमान दै। ` 


तन्तेरास्न मे जिस मध्यबिन्दुविशिष्ट षट्कोण का वणन मिरता है उसे इस 
उर्वमुल भौर अधोमुख त्रिकोण के परस्पर संयोग से ही उत्पन्न समन्नना चाहिये | 
-मध्यनिन्दु दोना त्रिकोण के लिये ही समान है । यह्‌ षट्कोण ही शिवशक्ति का मिलित 
रूप हं । हिन्दु, बौद भौर जैन-सभी सम्प्रदायो के उपासकगण किसी-न-किसी रूप मे 
इसको स्वीकार कर चुके ह | 


| ॥ देलो, मेने यकष जिस योनि भौर लिद्घकी बात कहीदै, वेदिक साधनामें 
इसी ने ध्ञकुण्ड भौर यज्ञाग्नि का स्थान प्राप्त किया है । आचार्यो ने अनेकों जगह 
यह्‌ स्पष्ट निर्देश कियाहैकि कुण्ड ही प्रकृति या योनि है एवं अग्निही रद्रया रिव- 
ज्योति ह । देहतत्वविद्‌ योगियों द्वारा वणित आधार.चक्र भी यहु कुण्ड या योनिस्वरूप 
ही है । तन्मध्यस्थ ज्योति ज प्रकाशित होकर ब्रह्म-मागं पर सञ्चार करती है, तब उसी 


निज्ञायु-लिङ्धं कितने प्रकार कै हँ भौर योनि कितने प्रकार कीरै? एवं 
उनके मौलिक भेद क्या-्या ह | | | ठे? एवं 
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 वक्ता- लिङ्क एक होते हृए भी योनि या आधारभेद से भसंख्य रूपों में 
आविष्कृत होता है । स्वथम्भूकिङ्ग, बाणलिद्ध, इतरलिङ्ध प्रभृति सारे भेद केवङ एक 
ही छिङ्ध के विभिन्न प्रकार के विकास है । उसी प्रकार यहु भी सत्य दहै कि मृल योनि भीः 
एकहीदहै, पर लिङ्खकी विचित्रताके कारण वह॒ भी खण्ड-खण्ड योनियों के खूप में 
भाविभूत होती है । शास्त्रों मे चौरासी लख योनियोंका जो वणंन तुमने पढ़ा है; 
उसका यही एकमात्र कारण है । अतएव एक दुष्टि से ` लिङ्ग भी एक है ओर योनि 
भीएकदही दहै" परन्तु दूसरी देष्टि से देखने पर दोनों ही का वैचित्र्य अनन्त प्रकार का 
है । जीव-देह्‌ में जिन मृलछाधारादि षटसंख्यक आधार-कमलों का वणंन भाता है" वह्‌ 
भी वस्तुतः योनि का ही प्रकार-मेदमात्र है । सर्व्॑र ही बिन्दुरूप मे लिङ्क अनुस्यूत हे । 
इसकी अतीत अवस्था में बिन्दुं निराधार होकर अव्यक्त हौ जाता है, लिङ्क का अलिद्धं 
मे पयंवसान हो जाता है एवं देतभाव शान्त होकर भदवैेतभाव आविभूत दहो जाता है। 
उस समय लिङ्क ओर योनि में किसी प्रकारके पाथंक्य का अनुभव नहीं क्ियाजा 
सकता । यही निरालम्ब या निविकार अवस्था है । वेदान्त- सूत्रकार ने कहा-- योनेः 
शरीरम्‌" । यह बिल्कुल सच है, क्योकि लिद्ख-ज्योति योनि में प्रविष्ट होकर 
यदि पुनरत्थित न हो तो किसी प्रकार देहु का निर्माण-कायं सम्पन्न नहीं 
हो सकता । हम जो भिन्न-भिन्न इन्द्रियों के सहयोग से ददांन-श्रवणादि भित्त-भिन्न 
कायं सम्पादन करते है, यह भी सुष्टि-कायं काही एक अङ्क है। अतः इसके 
मूक म भी लिद्ध-योनि का सम्बन्ध वतंमान है इसमे कुं भी सन्देह नहीं है । 
इसलिये जगत्‌ के स्वरूप का भली-भांति विररेषण करने पर यह्‌ लिद्घ भौर योनितत्तव 
्षद्रतम परमाणु के गठन से लेकर बृहृततम ब्रह्माण्ड के संस्थान तकं सवत्र दिखलायी 
पडेगा । पश्यन्ती, मध्यमा गौर वैखरी-ये तीन प्रकारके शञ्दही त्रिकोण की तीन 
रेखाओं के रूप में कल्पित दहं । इन्हीं का दूसरा नाम इच्छाशक्ति, ज्ञानशक्ति गौर 
क्रियाशक्ति है, अथवा निम्नस्तर मँ सत्त्व, रज ओौर तम है । मध्यस्थ बिन्दु परा-वाक्‌ 
या शब्द की तुरीय भवस्था का निदशंन है। अतः बिन्दु-युक्त-्रिकोण मायासदहित 
ईरवर अथवा शविति-युक्त शिव का ही नामान्तर है । यही सभ्मिलित रूप से चतुविध 
वाक्‌-तत्व की समष्टि है अर्थात्‌ शन्द-ब्रह्मयस्वरूप है । इस पर यथाथं अधिकार होने से 
दब्दातीत, वेद के अगोचर, अप्रमेय, निष्कल ओर निरञ्जन, तक्तवातोत सत्ताका 
साभ्नाक्तार होता है। जिसको उकार या प्रणवं कहा जाता है, वहु अद्धंमात्रायुक्त 
इस त्रिकोण का ही नामान्तर है । यही योगशाश्च को कुण्डलिनी या शब्दमातुका है | 
स त्रिकोणात्मक योनि की तीनों रेखाएं जब एक सरल सम रेखा मे परिणत होगी, 
जब वह रेखा अधंमात्रा में पयंवसित हो जायगो भौर जब मधंमात्रा बिन्दु मे विलीन हो 
केर अव्यक्त हो जायगी, तब मध्यस्थ बिन्दु आवरण मुक्तं होकर बिन्दु भाव से अतीत, 
सवंविकत्प-रहित अद्रेत-सत्ता में विलीन हो जायगा । 
लिद्ध-रहस्य के सम्बन्ध मे मैने अभी संक्षेप से तुमको दो-चार बातें बतकायी 
है । इस समय इसकी विस्तृत आलोचना सम्भव नहीं है, परन्तु यह्‌ तुम निदवय 


समक्नो कि गौरी पीठ पर रिवलिङ्खं उपासना म अश्ठीरता रत्तीमात्र भी नहीं दै । . 





| 
| 
॥ 
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1  कविराज-्रतिभा 


हसक असरीं तत्व से अनभिन्ञ लोग ही इस प्रकार अश्लीरुता की कल्पना कर दिल्छ्गी 
उड़ाया करे ह । मैने जो कु कहा है, उससे लिङ्ग के तत्तव का बहुत थोड़ा सा 
विवेचन हज है । यह लिङ्गोपासना स्थूरं जगत्‌ मे किस प्रकार एवं किन-किन प्राकृतिक 
नियमों से चली, इस विषय की आलोचना यहाँ नहीं को गयी है । लिद्धोपासना में 
मृत्तिका सुवणं एवं रजतादि धातु प्रमृति उपादानों के भेद में क्या रहस्य है भौर 
इसकी अन्यान्य आनुषङ्जिक क्रियाओं का कंया रहस्य है, एवं देव-जगत्‌ में विष्णु प्रभृति 
देवताभों की अपेक्षा शिव-तव से इसका अधिकतर धनिष्ठ सम्बन्ध क्यों है-ये सब 
बातें इस ठेख मेँ नहीं उठायी गयी ह । किद्ध-रहुस्य यथाथंरूप से बुद्धिगोचर होने पर 
ये सब स्थर विषग्र मौर भी सहज ही समन्ञ मे आ सकेगे, इसमें कोई सन्देह नहीं दे । 
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मन्त्र का स्वरूप क्या है, मनुष्य की आध्यात्मिक उन्नति मे उसका क्या स्थान 
है तथा मन्त्र की साधना का तात्पयं क्या है इत्यादि भ्ररन साधारणतः तत््वजिज्ञामु 
साघकों के हदय मे उठते ह । इनके साथ प्रासद्धिक अन्यान्य प्रन भी उठते हँ । इस ` 
विषय मे यदि यथाथ उत्तर जानना हो तो मन्त्रविज्ञान के सम्बन्ध मे थोड़ो बहुत 
अभिज्ञता प्राप्त कर छेना आवद्यक है | 


परमेश्वर सृष्टि के आदि में अपनी बाहिरङ्क शक्ति महामाया अथवा बिन्दु पर 
दृष्टिपात करते हैँ । यह दृष्टिपात ही उसमें चैतन्यशक्ति का संचार है । दृष्टिपात से पहले 
महामाया सुप्त अवस्था मे पड़ी रहती है । विशुद्ध जड-शक्ति का नाम महामाया है । 
जो अणुरूपो जीव पहर कल्प मे साधना, वैराग्य, संन्थास, विवेकज्ञान आदि से अशुद्ध 
जडशाक्ति का उल्लंघन करने म समथं हए, किन्तु परमेश्वर के स्वीय स्वरूप मेँ पहुंच 
नहीं सके, वे महामाया के गभं मे विद्यमान रहते ह । उन सब जीवों की अवस्था सुषप्ति 
के तुल्य है, इसमे सन्देह नहीं । माया से मुक्त होने के कारण उन सब जीवों के जसे 
भशुद्ध मायिक रचारीर अर्थात्‌ स्थुल, सूक्ष्म, ओौर कारण शरीर नहीं रहते, वैसे ही कोई 
उच्चतर विशुद्ध शरीर भी नहीं रहता । वे माया से उपर महामाया के गभं मे लीन रहते 
है । माया के गभं मे स्थिति जैसो है, महामाया के गभ॑ मे स्थिति भी बहुत कु अंशं 
मेवेसीही है-दोनोंमे केवर आवरण का भेद है। अप्राकृत दिव्य-अवस्था अथवा 
भागवत-अवस्था अत्यन्त दुभ है । चेतन्य के विकास के बिना उसका आविर्भाव नहीं 
होता । वह पदुत्व से परे की अवस्था है। माया की निद्रा ओर महामाया की निद्रा- 
इन दोनों मे पशुभाव रहता है । जब तक पशुरव रहे तब तक यथाथं जागरण होना ` 
सम्भव नहीं है| , 
महामाया के विश्नाम-कारु मे उसके गभ॑ मे स्थित जीव सुषुप्त रहते है । उनके ` 
जीवत्व का हेतु पशुत्व है । चैतन्य का जब तक उन्मेष नहीं होता तब तक वह॒ तिरो- 
हित नहीं होता । उन सब विदेह केवत्य-प्राप्त अयुद्ध जीवों को भगवत्ता की प्राप्ति में 
दो बाधाएं हैँ । एक है आत्मा का स्वरूपगत अणुत्वं अथवा पञुत्व । वह्‌ है अभिन्न 
ज्ञान क्रियारूप चेतन्य के स्वरूप का आच्छादन । भौर दूसरा है महामाया का सम्बन्ध । 
इन दोनों आवरणं के हट जाने पर शुद्ध भगवत्ता की अभिव्यक्तिका मागं सुरू ` 
जाता है। 


जब सृष्टिक प्रारम्भ मे महामाया मे चैतन्य शक्ति का आधान होता है, तब 

उस शक्तिकी क्रिया से महामाया विक्षुन्ध होकर कार्योन्मुख होती है एवं उसमें 

सुप्तवत्‌ स्थित अणुरूपी जीव जाग उत्ते हँ । निद्राकाल मे वे सब विदेह अवस्था में 

महामाया में लोन रहते है, किन्तु ज्योही महामाया विक्षुन्ध होती है व्योही उनकी 
१२९ 
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नीद टूट जाती है । देहसम्बन्ध के बिना कोई भणु कभी जाग नहीं सकता । इसलिए 
महामाया मे क्षोभ होने से क्षुब्ध महामाया से उन सब अणुओं के आवदध्रकतानुसार 
रारीर आदि उत्पन्न ओर विकसित होते हैँ । इसलिए जब वे जाग उरते ह तब फिर 
उनम कोई भी विदेह्‌ नहीं रहते । वे सब महामाया से उत्पन्न देहो को ऊेकर ही प्रकाश 
मे जति है। | । 


महामाया में चैतन्य शक्ति का आवेश ओर उन सब अणुओं मे चैतन्य शक्ति का 
संचार एक ही बात है, क्योक्रि.अणु सप्तावस्था में महामाया के साथ अभिन्न होकर दही 
उसमे रहते है । 


महामाया के गभं मे असंख्य अणु रहते है । महाप्रल्यावस्था में वे सभी समान 
रूप से लीन रहने पर भी चैतन्य शक्ति के पड़ने पर सब समान रूप से प्रबुद्ध नहीं होते 
भौर हो भी नहीं सक्ते । किसी-किसी अणु का जागरण होता है, सबका नहीं । यद्यपि 
सभो अणु मल-युक्त हैँ एवं चैतन्य अथवा भगवदनुग्रह की आवश्यकता यद्यपि सभी को 
समानरूपसे है तथापि मल की परिपकता सबकी एक-सी नहीं है । जिनक्रा म 
जितना अधिक परिपवव होता है उनका मल उतनी अधिक मात्रा में चैतन्य शक्ति की 
भोर उन्मुख होता है। मल ने अनादि काल से अत्माको अणुरूपमें परिणत कर 
रक्वा है । अणुत्व ही पशत्व है- वह आत्मा का स्वाभाविक धमं नहीं है । आत्मा का 
स्वाभाविक धमं रिवत्व अथवा पूणं चैतन्य है । वह ज्ञान शक्ति ओर क्रिया रक्तिका 
अभिन्न गौर भपरिच्छिन्न स्वरूप है । मल अनादि होने पर भी आगन्तुक है । उसके ¦ 
हारा वह स्वरूप भाच्छन्न रहता है । उस समय शिव-रूपी आत्मा जीव या पञुरूप में 
परिणत होता है । यह मल काल की शक्ति से निरन्तर परिपक्व होता रहता है । सुष्ि- 
कार मेँ परिपाक के अन्य उपायन हौं, सो बात नहीं है। पर प्रल्य-कालमे वे उपाय 
काम नहीं देते ह । परिपववता की एसी एक नियत मात्रा है जिसके प्राप्त होने पर 
। वे सब .अणु अपने आप ही चैतन्य शक्ति की ओर उन्मुख होते हैँ । आकाश स्थित 
| सूयं की किरणे समुद्रके ऊपर पडती हैँ गौर कुछ दूर संमुद्रतलमे भी पडती हैँ। 
उनके समुद्र के अन्दर पड़ने की एक सीमा है, किन्तु जो जीव बहुत नीचे है, उन 
किरर्णो.की सीमा तक पुव नहीं सकते; वे आपाततः उन किरणों कीक्रियासे 
वश्चित रहते ह । दूसरे पक्ष मे जिनं उन किरणों का स्पशं प्राप्त होता है वे उनके 
प्भावसे जाग उत्ते ह भौर अपने मरके पाककीमात्राके अनुसार विशुद्ध शरीर 
प्राप्त कर शुद्ध जगत्‌ मे विचरण करते है । अतएव अपेक्षाकृत अपक्वमल जीवों की 
सुषुप्ति की निवृत्ति नहीं होती है1 साधारणतः दूसरे कल्प मे उसकी भौ निवृत्ति 
होने की सम्भावना रहती है । | 

यहाँ पर हमने परमेश्वर की स्वातन्त्य शक्ति की क्रीडा के दु्ठिकोण का उल्लेख 
नहीं किया, यह कहने की भावश्यकता नहीं है । यदि स्वातन्त्र्य क्ति के दु्टिकोण से 
विचार किया जाय तो म की परिपक्वता के ऊपर चैतन्य शक्ति का सश्चार निभ॑र दै, 
दस बात को सवत्र सम्पूर्ण रूप से सत्य मानना संभव नहीं है । यहाँ पर साधारण नीति 
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काही अनुसरणे किया गया है । जिन जीवों का आलोक से स्पशं होता है, यह कहा 
गया है, वे सत्र के सब पुराने जीव रहै । वे पहले संसार में पडे थे एवं परत्यावतंन द्वारा 
मायापर्य॑न्त तच्च का मेद कर, देहं से विमुक्त होकर महामाया में केवरी"के रूपसे 
विलीन हुए है । इनके मायाराज्य का यद्यपि भेद हो चुका है तथापि पूरणं रूप से इनका 
वासना से छृटकारा नहीं हुमा, क्योकि मायातीत वासना अब्‌ भी रह गई है। मायिक 
वासना का विनाश्च करते के किए माथिक देह ्रहण कर मायिक जगतु मे कमं करना 
पडता है । देहग्रहण किये बिना वासना का क्षय नहीं होता । मायातीत वासना का 
यदि क्षय करना हो तो उसके अनुकूल शरीर धारण कर वैसा कमं करना आवर्यक 
है । मायिक्र वासना मलिन है, किन्तु मायातीत वासना विशुद्ध है । कतुत्व के अभिमान 
से मायिक जगत्‌ मे कर्मं होता है एवं भोक्तृत्व के अभिमान से मायिक जगत्‌ मे भोग 
होता है । कर्मानुष्ठान ओौर कम॑ंफरमोग, इन दोनों को ही संसार कहते है । ` किन्तु 
जहाँ मायातीत वासना है, वहाँ कमं के मूरू मेँ भी ठीक-टीक अहङ्कार नहीं, एवं 
भोग के मूलमे भी वह नहीं है। इसकिए उसको यथाथ संसार कहना नहीं बनता । 
यदि संसारकहे तो उसे शुद्ध संसार कहा जा सकता दहै । यह्‌ मायातीतकमंही 
अधिकार" ओर मायातीत भोग ही वास्तविक भोग या संभोग" है। इस अधिकार 
ओर भोग से अतीत अवस्थाकानामश्य'हि। 
यहाँ पर प्रर्न यहु उस्ता है कि मायातीत वासना विदेह अणु मे किस प्रकार 
चरितां हो सकती है ? इसका उत्तर यह्‌ है कि मायातीत वासना मायातीत देह यारा 
ही शान्त होती है । मापिक वासना की पुति मायिक उपदानोसे होती है, किन्तु 
मायातीत वासना की पूर्ति मायिक उपादानों से कंसे होगी ? इसलिए जो मायातीत 
उपादान आवद्यक है, उनका नाम महामाया है । जिस समय चेतन्य शक्ति महामाया 
का स्पशं करती है, उस समय पूर्वोक्त पक्व मल्वाङे सब जीव जाग उरते एवं 
विक्षुन्ध महामाया से निमित देह मे अधिष्ठित होकर अपने-अपने कायं के साधनमें 
प्रवृत्त होते हैँ । महामाया क्रा नामान्तर कुण्डलिनी शक्ति हैँ । पूर्वोक्त पक्व मल्वारे सब 
जीवों के देहादि कुण्डलिनी से बने होते हँ । वे जीव उस समय जीव नहीं कहलाते हे । 
वे लोग जीव होकर भी ईश्वरीय शक्ति से संपन्न होते हैँ । 
परमेश्वर की कपाद्ष्टिरूप चैतन्य शक्तिके संचार की बात पह कही जा 
चुकरी है । वह्‌ वस्तुतः चित्‌-शक्ति काही क्रियाशक्ति के रूप मे उन्मेष है । चित्‌-शक्ति 
की सक्रिय ओर निष्िय दो भवस्थाएं हैँ । वस्तुतः दो भवस्थाएं न होने पर भी कायंगत 
भेद कै कारण कृत्रिमरूप से दो अवस्थां मानी गई हैँ । निष्किय अवस्था में क्रिया 
के अभाव से शक्ति का संचार नहीं होता, अतएव यह शक्तिसंचार वास्तव मे चित्‌. 
शक्तिमयी क्रियाशक्ति का व्यापार है। इसी का दूसरा नाम दीक्षा है। स्वयं परमेश्वर 
ही क्रिया्षक्ति के प्रवतंक के रूप मे चैतन्यदाता गुरु है । पूवर्वाणित्‌ परिपक्व मलवाके 
जीव सृष्टि के आरम्भ मे उक्त दीक्षा पाकर महामाया से उतपन्न विशुद्ध शरीर प्राप 
करने पर परमेश्वर के आदिम शिष्यके रूप से शुद्ध जगत्‌ या महामायिक जगत्‌ मेँ 
स्थत होते है । हम लोगों का जिस मायिकर जगत्‌ से परिचय है, उसके सृष्टि, स्थिति 
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आदि सब व्यापारो का चरम भार उन्हींके उपर सौपागयादहै) वे जीव होकर भी 


 ईश्वरतुल्य है, किन्तु नित्य सिद्ध परमेश्वर से न्यून है; क्योकि उनमें शुद्ध वासना है, 


परमेश्वर मे वासना नहीं है। समष्टिरप से सम्पूर्णं जगत्‌ के कल्याण की कामना ही 
शुद्धवासना का स्वरूप है । ऊपरी दृष्टि से किसीके मनमेएेसा विचार भा सकताहै 
कि विशु वासना के अतीत हो सकने पर ही विशुद्ध भगवद्धाव भाप्ठहो जातादहै, 
किन्तु वास्तवमें वेसी बात दहै नहीं। वह विशुद्ध कंवल्यावस्था है, भगवदवस्था 
नहीं है । 

सृष्ट के पहर परमेश्वर की चैतन्यमयी शक्ति पाकर जो जीव विशुद्ध देह प्राप्त 
करते है, वे सभी एक से नहीं होते । उनमे भी अवान्तर भेद रहता है । एक प्रकार से 
सभीको एक स्तर का अवदय कहु सकते है, क्योकि सभी में चितुराक्ति का उन्मेष 
हुमा है । सभी शुद्ध विद्या पाकर शुद्ध राज्य के निवासी हुए हैँ एवं न्यूनाधिक मात्रा 
मे होने पर भी सभीमें क्रियाराक्ति जग्रत्‌ है। किन्तु क्रियाशक्ति के विकास में कमी- 
वेशी होने कारण उने तारतम्य दीखता है । वास्तव में शुद्ध जगत्‌ के चेतनवगं में 
जो विषमता दिखाई देती है, उसका कारण क्रियाशक्ति की अभिव्यक्ति की कमी-वेरी 
ही है। यह कमी-वेशी क्यों होती है, इसका पता लगाने पर ज्ञात हो सक्ताहैकि 
सब अणुगों का मल समानरूप से परिपक्व नहीं होता, इसीलिए भगवत्‌-शक्ति अर्थात्‌ 


परमेश्वर की क्रियाशक्ति को सब समानरूप से ग्रहण नहीं कर सकते हैँ । मल के जिस 


परिमाण मे परिपक हुए बिना चित्‌-शक्ति का स्परां सहन नहीं किया जा सकता, वह्‌ 
शुद्ध राज्य के निवासी सभी के भायत्त या ज्ञात है, यह्‌ सत्य है; किन्तु इस परिपकता 
का तारतम्य है । तदनुसार जिसमे परिपक्रता अधिक होती है उसमें क्रियाशक्ति का 
अवे अधिक माघ्रामे होता है। मर के परिपक हुए बिना क्रियाशक्ति धारण नहीं 
की जा सकती । इसलिए जिस अवस्था मे मल पक नहीं होता, उसमे क्रियाशक्ति 
का संचार बिलङ्रुर नहीं होता । इसीक्ए मलपाक हुए बिना श्रीगुरु कदापि जीव पर 
भनूग्रह नहीं करते है । | 

पक्व मलवाके अणुओों मे जिनका मल सबकी अपेक्षा अधिक परिपक्व होता 
है, क्रियाशक्ति का आवेश होने पर उनमें कुत का उदय होता है । यह्‌ शुद्ध कर्तृत्व 
है, यह्‌ कहने की आवदयकता नहीं है । इसमे अहंकार का सम्बन्ध नहीं रहता । इनके 
नीचे बहुत से परिपक्व मर्वाङे अणु पूर्वोक्त रीति से भगवत्‌-शक्ति को प्राप्त होति 
हँ गौर चैतन्यशविति प्राप्त करते है । उनमें क्रियाशविति की अभिव्यक्ति कतुंतवप्रा 
अणुमो की अपेक्षा कम होती है, इसलिए उनमें कर्तृत्व का उन्मेष न होकर करणभाव 
का उन्मेष होता है । जिन कई जनों मे कतुंत्व का उन्मेष होतादहै, वे एक प्रकारसे 
सजातीय हं तथापि उनमें भी एक तरह का न्यूनाधिक भाव रहूता है । वैसे ही करण 
शक्तिमय समष्टि मे भी परस्पर मे उस प्रकार का न्यूनाधिक्य रहता है । जो कतुंभाव 
को प्राप्त होते हँ, वे ईश्वर. तत्तव का आश्य लेकर रहते ह एवं जो कारणभाव को प्राप्त 
हते है उनका मवलम्बन शुद्ध विद्यातत्त्व है । यह्‌ विद्या मायातीत ज्ञानरूप है । जो 
कोई जन ईशवरतत्तव में स्थिति काम करतेर्है, वे ईशर भथवा गृरु है । जो विद्यातत्तव 
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का अवकम्बन केकर रहते है, वे मन्त्र अथवा देवता हैँ । ये सब मन्त्र ईश्वर या गुरु 
के अधीनदहै। येगृर्के द्वारा प्रयुक्त होकर मायिक जौवका उद्धार करते हे । 
ये स्वतः प्रेरित होकर पूर्वोक्त जीवोद्धार कायं में प्रयत्नशीर नहीं हो सकते, क्योकि 
ये करण है, कर्ता नहीं है । 

गुरु भौर देवता दोनों ही शृद्धदेहधारी है परमेश्वर के अनुग्रह की प्राप्ति से दोनों 
मे अपना स्वरूप-ज्ञान जाग उठा है, भें शिव रहः एसे ज्ञान का उदय दोनों ही क्षेत्रो 
मे समान रूप से हभ है । पर गुरु कतुंभाव लेकर भौर देवता करणभाव कर 
कायं करते ह । इसके अलावा अन्य दृष्टिसे भी दोनों में कुर अन्तर है। यद्यपि 
परमेश्वर की अनुग्रहुशक्ति दोनों में ही पड़ है, तथापि व्यक्तिगत विकास की दुष्टिसे 
तारतम्य को अस्वीकार नहीं किया जा सकता; जो आत्मा तत्तवभेद्‌ के क्रम से ऊध्वं 
गति होने के कारण मायाका अतिक्रम करने मे समथंहुए ह, वे मलपाकके कारण 
भगवान्‌ की कृषा प्राप्त होने पर देवता के पद पर आरूढ होते हैँ । इनका नाम मन्त्र 
है । आत्मिक विकास इतना हुए विना वास्तविक देवत्व प्राप्त नहीं होता है । माया 
के अन्तगंत देवता की बात हम नहीं कर रहै हँ । मायातीत देवता का एकमात्र शुद्ध 
ही शरीर रहता है, अशुद्ध गरीर नहीं रहता । किन्तु गुरु-अवस्था दूसरे ढंग को है । 
मल यदि अत्यन्त परिपक होता दै तो चेतन्यशक्ति का अवतरण उसमें अवश्य 
होता है एवं मरुपाक की तीत्रतावदा कतुंभाव का भवे स्वाभाविक है । ये सब 
अणु दीक्षा प्राप्त कर आचाय का अधिकार प्राप्त करते हँ। तत्तवभेदके क्रमसे 
आत्मिक विकास इनका चाहे जितना भी हो, उतना ही पर्याप्त है। जो जिस 
तत्त्वम स्थित है गुरुपद पर आरूढ होने पर भो उसका माधिक शरार उसी 
तत्तव का रहता है, किन्तु भगवान्‌ के अनुग्रहुसेजो विशुद्ध देह या बिन्दु देहु की 
प्राप्ति होती है वहु गुरुपदवाच्य सभी आत्मां की एक ही प्रकार की दहै, 
माया-तत्व का भेद न करने तक्र प्रत्येक गुरुके दो शरोर रहते है। उने एक 
गुरुदत्त शुद्ध शरीर है, जो महामाया या कुण्डलिनी के उपादानसे बनादहै भौर 
दूसरा अपना मायिक शरीर है। यहु दूसरा शरीर जीवके क्रमविकसिको मात्रा 
के अनुसार किसो न किसी मायिक तत्त्व के आश्रय में रहता है, अर्थात्‌ किसी का 
भायिक स्थुल शरोर पाथिव रहता है, किसी का जलीय, किसी का तेजस इत्यादि । 
देह के विकास का मतलब है देह के उपादानों को निम्नवर्तीं तत्त्व से ऊध्वं तत्तव मे 
परिणत करना । कायं की गतिकारणकी भोर ओौर कारण की गति उसके स्वकारण 
कीर होतीदहै। इसप्रकार पाथिव शरीर जलीय रारीरमे भौर जीय शरीर 
तैजस शरीर में परिणत हो सकता है । यही शरीर का उपादानसम्बन्धी उत्कषं है । 
भगवान्‌ के अनुग्रह की प्राप्ति इस तत्त्वभेदरूपी उत्कषं पर निभंर नहीं है । यह उत्कषं 
प्रतिक क्रमविकास से होता है । चेतन्यशक्ति का अवतरण एकमात्र मल की परि 
पक्ता पर निर्भर है । इसलिए किन्ही को पुथ्वीतत्व का भेद न किये बिना भी भगवद्‌- 
ुग्रह प्राप्त हो जाता है । ठेकिन कन्हं को मायातत्तव का उल्लंघन करके भी वह्‌ 
प्राप्त नहीं होता है। शक्ति का अवतरण तत्वभेद पर निभ॑र नहीं करता । किन्तु ग्रु 
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निश्चित है कि अणु के मायातत्तव का भेद करने पर भी जवं तक्र मेलपाक करणभवं 
की अभिन्यक्ति का उपयोगी नहीं होता है तब तक्र उसमें भगवानु की अनुग्रहुशक्ति का 
संचार नहीं होता । उन सब अणुओं को कल्पान्तर की प्रतीक्षा करनी पड़ती है । 
कंथोकि देवदेह्‌ की रचना सृष्टि के समय नहीं होती, किन्तुसृष्टिके प्रारम्भमें होती 
है । यदि मायाभेद न हृ हो ती कोई प्ररनही नहीं होता । क्योकि जब तक माया- 
भेद न हो तब तक किसी आत्मा मे मर्पाक-वशच भगवान्‌ कौ राक्तिकाराम होने पर 
भी देवत्व की आविर्भाव नहीं हो सकता । मायाभेद के बाद जो आत्मा मलपाक- वश 
 भगवदनुग्रह प्राप्ति की योग्यता प्राप्त करते है, उन पर कल्पान्तर मे शक्ति का अवतरण 
` होता है । उस कल्प में वे सब आत्मा महामाया मे लोन रहते है । 
इसलिए यह निश्चित है क्रि किसी विदोष कल्प का आत्मा समुचित मलपाक 
होने पर भी उसी कल्प में देवत्व-लाम नहीं कर सकता है। यहाँ तक कि मायाभेद 
हो जाने पर भी वहु नहीं हो सकता । उसको महामाया में कल्पान्तर का आरम्भ 
होने तक विश्राम करना ही पडता है । किन्तु पहले ही कहा जा चुका है कि गुर 
के सम्बन्ध मे यह्‌ नियम नहीं है, गुर मे शक्ति का अवतरण ही प्रधान है; भर्थात्‌ 
जितना मरपाक होने पर कतुंत्व का आवेश्च दीक्षाकाल मे होना सम्भवदहै, वहु 
होगाही। मायाभेद यदिन कियाहो तो भी कोई क्षति नहीं है, यद्यं तकं कि 
यदि किसी निम्नव्तीं तत्त्व मे स्थिति हयो तोभी कोई हानि नहीं है, क्योकि 
गुरुत्व की अभिन्यवितिमे जीव की अपने से की गई ऊर्ध्वगति की मात्रका 
निदेश भावर्यक नहीं है । टीक-टीक मल प्राक होने पर अपने विकास के फलस्वरूप 
जो जहाँ है वहीं भगवदनुग्रह प्राप्त कर शुद्ध शरीर या ञाचायं का अधिकार प्राप्त 
कर सकते ह । पर यदि उनका मायातत्त्व-मेद ( अर्थात महामाया-स्थिति हुआ रहता 
है तो उनको नूतन सृष्टि का आरम्भ होने तक प्रतीक्षा करनी पड़ती है । 
सभी जगह्‌ यहु सत्य है कि देवता गुरु के अघीन ह । देवता स्वभावतः महा- 
माया के राज्य के निवासी दैँ। किन्तु गुरु महामाया के राज्य के निवासी होते हए 
मीसाथही साथ मायाःराज्यके निवासी भी हो सकते है| भक्दय ही यहाँ पर 
सृष्टिकारके गुरुक चर्वाकी जा रही है, जिनके मायादारीर ओर दुद्धशरीर 
दोनो हीह सृष्टि के भतीत गुरो की बात यह नहीं कही जा रही है- वे मायादेहु- 
रहित गौरः विशुद्ध वैन्दवदेहसम्पन्न है । 
पूर्वोक्त विवरण से ततत्वभेद करके जो ऊर्वंगति होती है, उसके सम्बन्ध मे 
चर्चा की गई है। इसका यदि थोड़ा स्पष्ट करके विवेचन न किया जायतो किसीकी 
भी समन्न मे नहीं भयेगा । इसलिए संक्षेपमेदो एक बातें कहता हूं । सृष्टि से पहले 
सृष्ट की मूल उपादानभूत एक वस्तु रहती है । स्थृल-दुष्टि से उसकी जडकर्प में गणना 
कजा सकती है। उसका एक छोर ( भीतरी भाग) शृद्धहै ओर दूसरा छोर 
( बाहरी भाग ) अशुद्ध है । जब तक सृष्टि का उदय नहीं होता तब तक यह्‌ भीतर 
भौर बाहर का विभाग समज्ञा नहीं जा सक्ता है भौर तो ओर यहु अचित्स्वरूप जौ 
मू उपादान है वह भी ज्ञात नहीं हौ सकता । किन्तु जब सृष्ट से पहर परमेच्चर की 
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दृष्टि शुद्ध अंश के ऊपर पड़ती है तब वह ज्योति के रूप म उजञ्ज्वरु हो प्रकाशमान 
होता है) शध के बाहर अशुद्ध अंशरूप छाया या अन्धकार उस ज्योतिःस्वरूप को 
घेरे रहता है । यह शद्धांश या ज्योति महामाया है ओर बाहर कीकछाया मायादहै। .. 
सक्षम दष्ट से देखने पर प्रतीत होगा कि इन दौनों के बीच मे एक ही अचित्‌-सत्ता- 
रहती है । वह क्षुब्ध होकर विभिन्न स्तरों मे तत््व-रूप से प्रकट होती है । किन्तु ये 
सब तततव अचित्‌ के मूर-विभाग नहीं है । अचित्‌ कै मूल-विभाग पाच कराएं है । 
इनमे शद्धा मे दो भौर अशुद्ध अंश मे तीन कराएं स्थित हैँ । प्रत्येक कला अवान्तर 
विभाग से तत्त्व कै रूप मँ भभिव्यक्त होती है । तदनुसार ज्योतिमंय राज्य में पांच 
तत्तव ह एवं माया अथवा छाया के राज्य में एकतीस तत्व अभिव्यक्त हैँ । पांच कला ही 
एक के बाद एक अधिकतर बहिमुंख है । वेसे ही उनसे भभिन्यक्त हुए तच्च भी इन्हीं 
के तुत्थ एक कै बाद एक अधिक बहिमुंख है । जहां बहिर्मुखता की पराकाष्ठा है, उसका 
नाम पुथिवी है । वैसे ही अन्तमुंखता कौ चरम सीमा जहाँ है, उसका नाम शिवया 
महामाया है । वस्तुतः यदी कुण्डलिनीस्वरूप है । ये रिव रिव के नाम से परिचित होने 
पर भी वास्तविक रूप से विशुद्ध जड वस्तु ह । इसी का नाम आदि तच्व या बिन्दु 
है । तत्त्वातीत हिव या परमेश्वर इससे अतिरिक्त हैँ । 

ये तत्त्व विभिन्न स्तरो मे सिलसिलेवार व्यवस्थापित है । विश्वमे सभी जगह 
तत्त्वो का यह्‌ क्रमविन्यास दुष्टिगोचर होता है । प्रत्येक तत्व से कतिपय भुवनो का 
आविर्भाव होता है । तत्वों के समान ये भुवन गुण, किया, शक्ति आदि के विकास के 
तारतम्य के अनुसार नीचे-ऊपर परस्पर श्ृह्ुखा-बद्ध रहते हँ । सबसे उपर की 
भूमि से सबसे निम्नतम भूमि तक इन सब भुवनो की समष्टि को जीव विश्वके नाम 
से जानते हैँ । जीव अपने-अपने अधिकार ओर योग्यता के अनुसार प्रत्येक स्तरमें 
विद्यमान हँ । जीव सृष्टिकार मे अर्थात्‌ विश्च मे स्थिति के समय देहयुक्त होकर हौ 
विद्यमान रहते है । किन्तु प्रलयावस्था मे जीव का शरीर नहीं रहता 1 उस समय जीव 
माया मे साक्षात्‌ भथवा परम्परा से छीन होकर सुषुप्त के तुल्य रहते हँ । अथवा यदि 
किसी कौशल से मायाभेद हो गया हो तो एेसी स्थिति में महामाया में सुषुप्त के तुल्य 
लीन रहते ह । माया मे जो तीस तत्तव हैँ उनमें प्रत्येक का या माया का आश्य करके 
जीव हैया रह भी सकते हैँ । उन सब तक्वो मे जन्य-जनक-भाव अथवा निम्न-उच्र 
का विभाग है, यह पहर ही कहु चके हैँ । उसके अनुसार त्व मेँ रहनेवारे जीव भी 
विभिन्न श्रेणियों के होते है । किन्तु यह्‌ श्रेणीविभाग तत्त्वों के आपिक्षिक उत्कषं के 
कारण है । उससे जीव के अपने उत्कषं का परिचय नहीं मिलता है । प्रल्य जड़ की 
क्रिया की अपेक्षा रखता है, वह्‌ जीव की साधना के अधीन नहीं है । जब उपादान में 
बहिमुंख प्रेरणा होती है तब सृष्टिकी भोर प्रवृत्ति होती है। भौर जब उपादान में 
संकोच भाव उत्पन्न होता है तब उसं प्रवृत्ति की निवृत्ति होकर केन्द्र की भोर भाकषंण 
बह जाता है एवं चरम अवस्था मे मूर उपादान के रूप से केन्द्र मे स्थिति होती है । 


अभिव्यक्ति के नियम के अनुसार जो जीव इस मूरु उपादान का अतिक्रमण 
कर शुद्ध विद्या के नीचे स्थित होते है, उनमे मरपाक्‌ के नयूनाधिक्य से कोद-कोई 
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नवीन सृष्टि मे देव-रूप मे भविर्भूत होते हैँ । इनका शरीर वैन्दव होता है । अवतरण 
कीभोरसेभीएक प्रकार के देवभावका आविर्भाव होता है। वे स्वभावतः ही 
मायांतीत है, इसीलिए वे शुद्ध होने पर भी करमविकास के नियम के अधीन नहीं हैं | 
ये लीग एक प्रकार से अन्यक्त भावापन्न हैँ । दोनों ही मायातीत भूमि की बातें है | 

ठीक इसी प्रकार्‌ अशुद्ध अथवा मायिक देवता भी हु | उनका रहुस्य यदि समज्च 


भबाजायतो शास्त्र मे प्रतिपादित आजान देवता, कमं देवता भादि भिन्न-भिन्न 


प्रकार्‌ के देवताओं का तत्व समन्न मे आ जायगा । 


0 








राम-नाम की महिमा 


श्रीभगवान्‌ के रूप, लीला ओौर गुणों की भाति ही उनका नाम भी अप्राकृतं 
भौर चिदानन्दमय है । नाम अलौकिकं शक्ति सम्पन्न है । नामके प्रभाव से एेश्वयं, 
मोक्ष ओर भगवत्प्रेमतक की प्राप्ति हो सकती है । नामाभास को छोडकर गुरुभरदत्त 
शवित से सम्पन्न नाम का यदि विधिपूवंक अभ्यास किया जाय तो उससे जीवके 
सभी पुरुषाथं सिद्ध हो सक्ते हँ। नामके जाग्रत्‌ होने पर उसके प्रभाव से सद्गुरु 
की प्राप्ति ओर तदनन्तर सद्गुरु से ईष्ट मन््-रूपी विशुद्ध बीज की प्राप्तिहो 
सकती है। बीज के क्म-विकास से चैतन्य की अभिन्यक्ति होती दहै भौर देहं एवं 
मन की सारी मलिनता दुर होकर सिद्धावस्था का उदयदहो जाता है। मन्त्रसिद्धि 
वस्तुतः भूतशुद्धि ओर चित्तशुद्धि के फलस्वरूप होती है । इस अवस्था में स्व्र-भावकी 
प्राप्ति हो जाती है, इसलिये समस्त अभावों कौ निवृत्तिहो जाती है । यद्यपि य्ह 
भवस्था सिद्धावस्था के अन्तगंत मानी जाती है; परन्तु यही भगवद्धजन की प्रारम्भिक 
अवस्थाहै। माताके गभं से उत्पन्न मलिन देह. से यथाथं भगवदुभजन नहीं होता । 
इसल्यि गौर राजमागं के भगवद्‌भजनकी युलभता के ल्यि मायिक अरुद्ध देहु के 
उच्वस्तर पर भाव-देहकी भभिव्यक्ति आवह्यक होती है । भाव-देह मे जो भजन हर्ता 
है, वह स्वभावक्ा भजन होता है, वह विधि-मागं की नियमबद्ध उपासना नही 
है । मन्त्र-चैतन्य के बाद, विधिमागं की कोई साथंक्ता नहीं रह जाती । 

भक्त के भाव देहु के विकास के साथ-साथ उसकी भावरञ्जित दष्टिके सम्मख 
इट देवता का ज्योतिमंय धाम अपने अपही प्रस्फुटित हो जाता है। इसके पश्चात्‌ 
भजन के प्रभाव से भाव-हूपा भक्ति के प्रेमभक्ति मे परिणत होने पर पूरव्वाणत 
ज्योतिमंय धाम में इष्ट-देवता का स्वरूप प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर होने क्गता है । यही प्रेम 
की अवस्था है । इसके बाद भक्त ओर उसके इष्ट की पथक्‌ सत्ता विगलित होकर 
दोनों के एकीभूत हो जाने पर रस की अभिन्यक्ति होती है । यही अद्वैत अवस्था है। 
इसी अवस्था मे भक्त के स्थायी भावं के अनुरूप अनन्त प्रकार की नित्य टीरखाओंका 
आविर्भाव हुभा करता है । यही भक्ति-साधना की सिद्धावस्था है । 

श्रीभगवान्‌ का नाम इस प्रकार रस के स्वरूप में अपने को प्रकट करता है । 
इसी का नाम साधना का साधारण तत्तव है । 

श्री रामनाम श्रीभगवान्‌ का एक विरिष्ट नाम है । इसकी महिमा अनन्त है । 
शस्त्रो ने इसी को 'तारक-ब्रह्म' कहा है । यह्‌ प्रणव से अभिन्न है, इस बात को भीं 
ऋषि.मुनियों ने बार-बार बतलाया है । कहा जाता है कि परम भागवत श्रीगोस्वामी 
तुलसीदासजी को देह्‌-त्याग के कुछ दिनों पूवं अलौकिक भाव से श्रीभन्पहावीरजौ 
ते रामनाम का रहस्य बतलाया था । उन्होने कहा कि विर्छेषण करने पर रामनाम 

१३ 
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मे पाच अवयव या कराधों की प्राप्ति होती है। इनमें प्रथमकानाम "तारक है गौर 
पिरे चारों नाम क्रम॑शः-'दण्डक', "कुण्डल, "अधंचन्द्र' ओौर "बिन्दु" हं । मनुष्य 
स्थूर, सूक्ष्म ओर कारण देह को लेकर इस मायिक जगत्‌ मे विचरण करता रहता 
है । जब तक माया का भेद नहीं होता, तब तक महाकारण देहु की प्राप्ति नदहींहो 
सकती । साधक को गुरूपदिष्ट क्रम के अनुसार स्थर देहु के समस्त तत्त्वो को नाम 
के प्रथम अवयव 'तारक' मे रीन करना पड़ता है। स्थर देह एवं अन्यान्य तीनों देह 
पाच्वभौतिक है । स्थूरु म अस्थि, त्वक्‌ आदि पाँच पृथ्वी के; भेद, रक्त, रेतः आदि 
पाच जल के क्षुधा, तृष्णा आदि पाच तेज के; दौड़ना, चलना आदि पाँच वायु के 
मौर काम, क्रोध, लोभ आदि पाच आकाश के कायं है| अन्य तीनों देहोँमे भी 
इसी प्रकार पञ्चभूतों के अंश हैँ । प्रत्येक तत्तव की पाँच प्रकृति होती है । इसी से स्थूल 
देह में १ तत्वों की पच्चीस प्रकृति हं । इसी प्रकार अन्य तीनों देहों में पच्चीस 
प्रकृति है । | 


साघना कै प्रभाव से स्थल देहु के पाचों तत्त्व जब तारकम लीन दहो जतिदहै, 
तब सूक्ष्म देह के पाचों तत्त्वों को नाम के दूसरे अवयव दण्डकः मे लीन करना पडता 
है। इधर पूर्वोक्त तारक भी स्थर तत्त्वों को अपने अन्दर लेकर "दण्डकः मे रीन हो 
जाता है । इसके बाद कारणदेह्‌ के तस्व नाम के तीसरे भवयव "कुण्डल" में रीन हो 
जतिहं। साथी दण्डक भी कुण्डलम रीन हो जाता है । कारणदेहु की निवृत्ति के 
पश्चातु शुद्ध सत्ततमय महाकारण-देह को नाम के चतुर्थं अवयव "अधंचन्द्र में रीन 
करना पडता हे । महाकारण-देह्‌ तक जड का ही खेर समञ्चना चाहिये । हा, महा- 
कारण-देह्‌ जड होने पर भी शुद्ध है; परन्तु स्थूल, सूक्ष्म ओर कारण जड़ अशुद्ध है । 
महाकारण-देह्‌ के अधंचन्द्र भे लीन हौ जाने के बाद "कैवल्य" देहमाच्र बच रहता है । 
यह्‌ विशुद्ध चित्स्वरूप भोर जड़ सम्बन्ध से रहित है । अधंचन्द्र के बादकानामका 
पाचर्वां अवयव या कंला बिन्दुरूप से प्रसिद्ध है। बिन्दु पराशवित श्रीजानकीजी का 
स्वरूप है । बिन्दुरूपा श्रीजानकीजी का आध्य लिये बिना कलातीत श्रीराघव का 
सन्धान नहीं मिक सकता । बिन्दु के अतीत रेफ ही परब्रह्म श्रीरामचन्द्र है । बिन्द- 
रूपिणी सीताजी भौर रेफरूपी श्रीरामचन्द्रजौ मे दृढ़ अनुराग जब अचल हो जाता 
है, तब भवबन्धन से मुवित मिरु जाती है । गीर तभी सिद्ध पञ्चरसों का आस्वादन 
हो सकता है, इससे पठे नहीं । शान्तरस के रसिक प्रह्वादादि, दास्य के हनूमान्‌ 
भादि, सख्य के सुग्रीव-विभीषणादि, वात्सल्य के दरारथ आदि ओर श्युद्गार-रसके 
मूतस्वरूप जनकपुर की युवतिर्या--विशेषतः श्रीजानकीजी स्वयं है । 


कैवल्य-देह मे चित्तत्व का स्फुरण वतमान है। उसके बाद तत्त्वातीत ब्रह्म 
वस्तु है, जो शक्तिरूप में श्रीजानकीजीके नामसे ओर शक्तिके आश्रयरूपसे 
श्रीरामके नाम से भक्तो के चि सुपरिचित 1 महावीरजीने जो उपदेशदियादहै, 
उसका तात्पयं यही है कि बिन्दु का जाश्रय च्यि बिना निष्कर परब्रह्म की ओर अग्रसर 
नहीं हुआ जा सकता । वैसे प्रयत से बड़े अनथं की सम्भावना है | 
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तुरुसी मेर रूप निज बदु सीयको रूप। 
देखि र्खे सीता हिय राघव रेफ अनूप ॥ 
तुलसी जो तजि सीय को विदु रेफ मं चाहु । 
तौ कभी महं कल्प रत जाहु जाहु पर जाहु ॥ 
अतएव जो रामनाम के रसिक है, वे अधंचन्द्रविन्दु ओर रेफको एक कर 
डारते है; पृथक्‌ नहीं होने देते । ओर इस एक में ही उनके आस्वादन के किए 
अचिन्त्य विचित्र रीलाएं प्रस्फुटित हो उठ्ती है । 














जोवन का लक्ष्यं 


मानव-जीवन का वास्तविक लक्ष्य क्या है ? जोवात्मा अनादि कासे प्रकृति 
कै प्रवाह मे सिवार के समान अणुरूप में नानाविध शरीर धारण करतेहुए कालको 
गति से बह रहा है । न जाने किस जगह पहुंचने पर इस अविरत प्रवाह से छुटकारा 
प्राप्त होगा एवं सागर-संगम मे पुचकर जसे नदी कताथं होती दहै वसे ही मनुष्य की 
आत्मा अपनी परम काम्य वस्तु को प्राप्त कर चिरकाल के किए शान्ति प्राप्त करेगी । 
नाना सम्प्रदायो में विविध भावों द्वारा इस लक्ष्य के निर्धारण के किए प्रयत्न हुए है 
एवं इन प्रयत्नो द्वारा दाशंनिक साहित्य मँ विविध प्रकार के मतवादों की सुषि हुई दहै, 
विचार करने पर्‌ प्रतीत होगा कि इन सभी सिद्धान्तो मे कोई भो सिद्धान्त आन्त नहीं 
दै" तो भी यह सत्यहै कि चरम सिद्धान्त कभी भी एक के सिवा दो नहीं होते । 


जब तकं ज्ञान-प्राप्ति न हो तब तक अज्ञान की निवृत्ति नहीं होती एवं अज्ञान 
की निवृत्ति हए बिना श्रम का निरास भी नहीं होता । . किन्तु इस ज्ञान-प्राप्ि के प्रसद्ध 
म ज्ञानों के भेद मी जान लेने आवद्यक है । जो ज्ञान सुद्धि का धमं है उससे हम लोगों 
का थोड़ा बहुत आरिक रूपमे परिचियहै। उसी ज्ञान के प्रभावसे बुद्धि के धमं 
अज्ञान की निवृत्ति होती है । किन्तु उस अज्ञान के निवृत्त होने पर भी मूकमे एेसा 
एकं अज्ञान रहं जाता ह जिसके निवृत्त हूए बिना जीवन का यथां कल्याण ञआविभू"त 
नही हो सकता । आकाश में बाद रहने पर बादलों के मध्य मे स्थित सूयं बिम्ब दिखाई 
नह देता । सूयं का उदय होने के नाद आकाश के मेघावृत रहुने पर मेध के हटने के 
साथ ही साथ सयं का दर्शन होता है एवं उसकी किरण गौर धूप की भी प्राप्ति होती है । 
किन्तु अधंरात्रि मे जब किं आकाश में सूयं का प्रकारा नहीं रहता, तब आकाज्ञ में 
बादलों के रहने पर एवं उन बादलों के हटने पर सू्॑बिम्ब दृष्टिगोचर होगा, यह्‌ कना 
संभव नहीं । ठीक उसी प्रकार बौद्ध ज्ञानके द्वारा बौद्ध अज्ञानके मिटजाने परभी 
हृदय मे अन्धकार रहता ही है, यदि उसके पहले हदय से मूल अज्ञान की निवृत्ति न 
हई दो । इसरिएु मागमवेत्ता योगीजन कहते ह कि बौद्ध अज्ञान की निवृत्ति का उतना 
मूल्य नहीं दे जितना कि पौरुष जज्ञान की निवृत्ति का; अर्थात्‌ जब तक पुरुष के 
स्वरूपगत अज्ञान की निवृत्ति न हो जाय तब तकं वास्तव म बौद्ध अज्ञान की निवृत्ति 
का भरन ही नहीं उठता । भात्मा के प्राक्तन (पूवं जन्मों के) कर्मो से देहग्रहण करने पर 
उस देहु का अवकरुम्बन कर उसमे एक छत्रिम अहु-प्रतीति का उदय होता है। इस 
अहु-प्रदीति का आधार है बुद्धि । उस बृद्धि मे जो जज्ञान धर्मरूप स्ते भासता है वही 
नौद्ध अज्ञान है एवं उसमे जो ज्ञान का उदय होता है वही बौद्ध ज्ञान है। किन्तु इसका 
मूल्य कितना है ? जिस अज्ञान के अभाव से आत्मा माया के अधीन होकर देहग्रहण 
करने के लिए बाध्य होता है उस अज्ञान की निवृत्तिन होने तक आत्मा का नैसगिक 
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रिवत्व-रूप धमं अभिषग्यक्त नहीं हो सकता । उस मूल अज्ञान को पौरुष अज्ञान कहु 
जा सकता है । इस अज्ञान की निवृत्ति के किए जो अत्यन्त आवद्यक उपाय है, वह 
कमं नहीं है, ज्ञान भी नहीं है, यहाँ तक कि भक्ति भी नहीं है । इन सबकी उपायरूप 
मे गणना होने पर भी ये बुद्धिके व्यापार है । बुद्धिके पहलेजोहो चुकाहैउसे दूर 
करने की क्षमता इनमे से किसी में भी नहीं है। इक्लिए जब तक मनुष्य के आत्मा से 
वह मूल अज्ञान न हट जाय तब तक मनुष्य जीवन का परम आदशं कदापि सक्षात्‌ रूप 
से प्राप्त नहीं हो सकता । वहु मूर अज्ञान आत्मा द्वारा स्वेच्छा से गृहीत मात्मसंकोच के 
सिवा ओर कुछ नहीं ह । वास्तव में शिवरूपी आत्मा सब प्रकारो से संकोचरहित है- 
उसमे काल का संकोच न होने से वह्‌ नित्य है, देश का संकोच न होने से वह विमुख है, 
क्रिया का संकोच न होने से वह स्वंकर्ता है, ज्ञान का संकोच न होने से वह सर्वज्ञ है 
एवं आनन्द का संकोच न होने से वह निव्य-तृप्त है । यही आत्मा का हिवत्व है । 
किन्तु जब लीला के बहाने स्वेच्छा से आत्मा भपने को सदुचित करते हँ भौर .अभिनय 
के लिए जीवभाव ग्रहण करते है, तब उनके स्वाभाविक सभी धम सद्धुचित होने को 
बाध्य होते हैँ । तब यह परिच्छिन्न शक्तिवाले क्षुद्र आत्मा माया के अधीन होकर कर्ता 
का स्वग धारण करते है अर्थात्‌ कमं जगत्‌ में प्रवेश करते ह एवं कमं करना गीर 
किये हए कर्मो का फरुभोग करना, इन दो व्यापारो मे रिक्त होकर एक योनि से दूसरी 
योनि में भिन्न-भिन्न शरीर ग्रहण करते है ओर व्याग करते हं । उनके संसारचक्रे 
परिभ्रमण का यही संकलित इतिहास है । देहसम्पन्न आत्मा को अभिमान सामग्रियों मे 
बुद्धि एक प्रधान अङ्ख है । ज्ञान भौर अज्ञान दोनों ही उसके धमं हं । बौद्ध ज्ञानसे 
बौद्ध अज्ञान नष्ट हो जाता है, यह्‌ सत्य है, किन्तु यहु तौ बहुत नीचे की बात है । इससे 
मर अज्ञान के विनष्ट होने की कोई संभावना नहीं है । 


इसकिए सबसे पहले जिससे मूक अज्ञान मिट जाय, उसी पर विचार करना 
चाहिये । पहर ही मै कहु चुका हँ कि इस अज्ञान को मिटाने के मागं मे कम॑, ज्ञान या 
भक्ति किसी की भी वै्ी उपयोगिता नहीं है, क्योकि ये सब मूका स्पशं ही नहीं 
करते । एकमात्र भगवान्‌ की छृपा-शक्ति के हारा ही इस मूर अज्ञान की निवृत्तिहो 
सकती है, अन्य उपायों से नहीं । भगवत्कृपा स्वभावसिद्ध है एवं वहु अदहैतुक होने पर 
भी आधारकी योग्यता के अनुसार उसमे कायंक्षम रूप में प्रतिबिम्बित होती है। 
कृपा नित्य होने पर भी जब तक जीवात्मा का मक आवरणरूप म परपक्र नहीं 
जाता तब तक कृपा उसमे संचारित नहीं हौ सकती । किन्तु मल्परिपक् होने पर 
मलपाक के तारतम्य के अनुसार सश्चारता हुए बिना नहीं रहती । जिसे लौकिक जगतु मे 
दीक्षा कहते है, वहु उसी का फल है । यह्‌ दीक्षा स्थूरु भो हो सकती है भौर सुक्ष्म भी 
हो सकती है, किन्तु यह्‌ है अत्यन्त आवद्यक । इसके न होने तक साधना का असर 
उतना अधिकं नहीं होता जितना कि होना चाहिये । क्योकि साधना बुद्धिका व्यापार 
है । साधना अथवा उपासना भादि से बौद्ध ज्ञान का उदय होता है भौर बौद्ध जज्ञान 
की निवृत्ति होती है। तब उस मुक्त हृदय मेँ गुर-करपा का अर्थात्‌ परमेश्वर कै अनुग 
का फर प्रत्यक्ष भनुभूत होता है । इस अनुभव का रूप है अपने को शिवरूप॒ मे 
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जानना । यहं अनुभव अमूलकर नहीं ह, क्योकि रिवत्व के आवरण-रूपी मल की निवृत्ति 
होने के साथ ही साथ जिसस्वरूपका प्रकाश्च होता है बौद्धज्ञानजनित बौद्ध-अनान 
की निवृत्ति के बाद हृदय मे प्रकाशित हो उठता है । यही जीवन्मुक्ति की सूचना ओर 
जौर मानव-जीवन की परिपूणं साथंकता है । देहान्त होने पर बद्धिरूपी घडे के फुट 
जाने पर आत्मा शिवरूप मे विराजमान होता है, बुद्धि का प्रन तब फिर नहीं रहता । 
यह प्राप्ति किसौ त्रूतन वस्तु की प्रापि नहीं है । मात्मा, जो स्वयं शिवरूपी है, विस्मृत 
हो गया था, विस्मृति के हटने पर स्मृति का पुनः उद्य होने से आत्मा शिवरूप में 
प्रतिष्ठित । होता है। यह्‌ उसका परम लाभ दहै। इसके लाभ के बिना केवल कैवल्य 
अवस्था मे स्थित होकर कमं के अतीत होने पर भी पशुत्व के निवृत्त न होने से पूणत्व- 
साभ शेष रह्‌ जाता है । कालान्तर में उस मर को हटाना अत्यन्त आवरयक हयो जाता 


है, क्योकि जब तके वह्‌ मर नहीं हटाया जाता तब तक आत्मा का अपना स्वरूपभूत 
शिवत्व अप्राप्त ही रह्‌ जाता है । 
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मनुष्यत्व 


प्राचीन हिन्दुशास्त्र म-केवल हिन्दूशाख् मे ही नहो, अन्यान्य देशों के धम- 
दाखों मे भी इतर प्राणियों के जीव-देह की अपेक्षा मानव-देह्‌ को अधिकं उत्करष्ट माना 
गया है । भगवान्‌ श्रीशंकराचायं ने मनुष्यत्व, मुमुक्षुत्वं तथा महापुरुष-संश्रय--इन 
तीनों को अति दुखंभ पदाथ के रूप में वणन किया है । कहने की भावद्यकता नहीं 
कि इन तीनों मे भी मनुष्यत्व ही प्रधान है; क्योकि मनुष्य-देहु की प्राप्ति हुए बिना 
मुवित की इच्छा तथा महापुरुष या सद्गुरु का आश्रय प्राप्त करना सम्भव नहीं है । 
चौरासी लाख योनियों के बाद प्राकृतिक विधान से सौभाग्यवशा मनुष्य-देह॒ की प्राप्त 
होती है । चौरासी छाख योनियों मेँ स्थावर-जङ्धम सबका समावेश है । स्वेदज, उद्धिज 
मौर जरायुज--इन त्रिविध प्राणियों मे जरायुज श्रेष्ठ हँ तथा जरायुजों में मनुष्य श्रेष्ठ 
होता है। चौरासी लाख योनियों मे जो क्रम-विकास की धारा दीख पडती है, वहं 
केवल प्राकरुतिक क्रम का अवलम्बनं करके काल-राज्य मे अभिव्यक्त होती है। इन सब 
योनियों में ज्ञान ओर शवितगत जो तारतम्य दीख पड़ता है, उसके मूर मेँ कर्म॑गत 
वैचित्र्य नहीं है । वहु केवल प्राकृतिक व्यापार है। एक ही देह मे जसे क्रमशः बाल्य, 
यौवन ओर वाद्धक्य का विकास होता है, उसी प्रकार एक ही मूर जीवन-धारा में 
क्रमशः निम्न कोटि के जीव से आरम्भ करके अधिक-अधिक उत्कृष्ट . जीव-जाति की 
अभिव्यक्ति हभ करती है । इस आरोहुक्रम मे प्रकृति का स्वाभाविक विवतंन ही 
एकमात्र नियामक होता है । जिस नियम मे अन्यक्त सत्ता किसी निदिष्ट क्रम के प्रवाह 
मे अभिग्यक्ति की ओर अग्रसर होती है, उसी नियम मे आदि-जीव-स्पन्द प्रकृति के 
सहयोग से करमशः आधार के करमविकासमूखक अपने क्रमविकास के मागंमें धीरे-धीरे 
अग्रसर होता है । एक विचित्र शक्ति प्रकृति मे निहित रहती है भौर विरिष्टं देह मे 
यथासमय इन सभी शक्तियों का विक्रास होता हे । | 


अश्नमय कोष का विकास पके होता है। इस विकास से ही भसंख्य जीव- 
योनिं का अतिक्रमण संघटित होता है। क्रमशः अन्नमय कोष में प्राण शर्वितत के 
अधिकाधिक विकास के फलस्वरूप अन्नमय कोष की पुष्टता के साथ-साथ प्राणमय कोष 
काभी विकास होता जाता है। प्राणमय कोष के विकास के फरस्वरूप क्रमशः अति 
जटिक प्राणचक्रों की अभिनव्यर्वित होती है यहु । प्रसिद्ध है कि आत्मसंवित्‌ पहके प्राण 
म परिणत होकर देहके मीतर व्प्रापक भाव सेक्रिया करती है। यहु प्राणराविति 
की क्रिप्रा विभिन्न श्रेणियों मे विभक्त होती है। परन्तु इन समस्त राक्तियों के 
संचालन के ल्य विभिन्न मागं आवक्यक ह। इन सब सार्गोको नाडीया शिरा 
कहते ह । अभिव्यक्ति के नियमके अनुसार जैसे प्राणशक्ति के विभिन्न स्तरहै, 


उसी प्रकार इन नाडयो के भी पृथक्पृथक्‌ स्तर ह । नाड़ीचक्र की यहु जटिरुता 
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करमशः प्राणशक्ति क विकास के साथ-साथ रवद्धित होती है। पञ्चात्‌ ठेसा समय 
आता है, जब प्राणमय कोषं मनोमय कोष मे परिणत होजाता है। इस परिणति के 
समय देह का आमूर परिवतंन घटित होता है; क्योकि उस समय केवल प्राणशवित क 
संचालन के मागं के अतिरिक्त मनोमय शक्ति के संचालन का मागं भी प्रकाशित होने 
लगता है 1 इसको मनोवहा नाडो कहते है । प्राणवहा नाडी जैसे अनेक प्रकार की 
होती है, उसी भकार मनोवहा नाडी तदपेक्षा मौर भी अधिक वैचिन्यसे युक्त 
होतीहै। | | 
मनोमय कोष की अभिव्यवित्र ओर मनुष्य-देह की अभिन्यवित. समकार में 
सम्पादित होती है। अतएवं प्राणमय कोष का पूणं विकास ओर मनोमय कोष करा 
पूवामास ऊेकर ही चौरासी लाख योनिर्यो की परिसमापिं होती है । मनोमय कोष का 
विकास भौर मनुष्य-देह का उद्धव एक ही बात है । चौरासी लाख योनियों के अवसान 
की ओर पशु आदि में मानवोचित वृत्तियों का कछ पूर्वाभास देखने को मिलता है। ये 
सारी वृत्तियां मानसिक वृत्तिो के रूप मेँ ही प्रतीत होती है, परन्तु ये मन के आभास- 
मति ह । प्रकत मन उस समय भी अवगत नीं होता । एकंमात्र मनुष्य-देह मेँ ही 
यंयाथं मनोमय कोष की स्थिति ओौर क्रिया सम्भव हे । मनुष्य-देह मे विचार अर 
विवेकराक्ति क्रमशः प्रस्फुटित होती है । शुभ भौर अशुभ सत्‌ गौर असत्‌--इन दोनों 
कीं विवा रपूरवंक विवेचना करने का सामथ्यं मनुष्य मेँ ही सम्भव ह ॥ मानव-देह्‌ मे 
मने कीं मभिव्यविति के साथ-साथ अहंमति या अभिमान का उद्धव भौर विकास घटितं 
हतां ह । मनुष्य के सिवा अन्य पञु-योनियों मे यह अभिमान स्पष्ट रूपश्च उदित नहीं 
होता । इस अभिमान से व्यक्तित्व के बोघ का सूत्रपात होता है तथाम ओौर 
तुम, इन दोनौं भावों के बीच मेदज्ञान का आविभवि सम्भव होता है। यह अभिमान 
क्रियमाणं कमं गौर उपमुज्यमान फल--दोनों ही भोर समभाव से वद्धि को प्राप्त होता 
है, अर्थात्‌ एकः ओर जैसे कतुत्वाभिमान उत्पन्न होकर अपने को कत्ताहप मे परिचित 
कराता है, दुसरी ओर उसी प्रकार भोक्तूत्वाभिमान के प्रभाव से अपने को सुख-दुःख 
के भोक्ताके रूप मेँ परिचित कराताहै। कमं करना ओौर कृतकमं का फर भोग 
करना, दोनों के मूल मे देह के साथ तादात्म्य-बोध निहित रहता है । यह्‌ तादात्म्य- 
बोध अविवेक के द्वारा उत्पन्न हुमा है ओर यही एक भोर जैसे कर्मानुष्ठान मे प्रवृत्ति 
काहैतुहै, दूसरी भर उसी प्रकार कर्म॑फल-भोग का भी हेतु है । यही सांसारिक 
जीवन का वेरिष्ट्य है | 


इससे समञ्ञा जा सकता है कि जीव मनुष्य-देह्‌ मे प्रकट होने के बाद से संसारी 
बनकर अपने-अपने संस्कार के अनुसार प्रकृति के राज्य मे शुभाशुभ कमं करतां रहता 
है ओर उसका फर भोग करने के लिये कर्मानुरूप देह ग्रहण करते को बाध्य होकर 
रीक-लोकान्तर मे अनुरूप देहं मे जन्म ग्रहण करतां रहता है । इसी प्रकार असंख्य 
जन्म बीत जाते है ओर इस जन्म-परम्परा के भीतर जीव को विभिन्नं प्रकार के शरीर 
्हुणं करने पडते है । शुभकर्म के फलस्वरूप उध्व॑रोक मेँ गति होती है भौर नाना 
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प्रकार के देवताओं के शरीर प्राप्त होते है । अशुभ कमफल से उसी प्रकार अधोलोक 
मे गति होती है तथा पश आदि निम्न योनियं मे पतन हो जाता है। साधारणतः 
मिश्रकमं के फल से पुनः मनुष्य देहु मे ही जीव खोट आता हे । 


यह एक बात याद रखने योग्य है किं मनुष्य निम्न स्तर के पदु-पक्षी आदि 
कोई देह ग्रहण करने पर भी उस देह मे दीर्घकाल तक नहीं रहता । कमंफल-भोग के 
पूणं होते ही फिर मनुष्य-देह मे लौट आता है । आरोह-करम से जो जीव पशुपक्षी के 
शरीर म जन्म ठेते §, उनको मनुष्यदेह मँ साधारणतया निर्दिष्ट क्रम को भेद करके 
आना पडता है, परन्तु अवरोहक्रम मे एेसा नहीं होता; क्योकि अवरोहक्रम म जो जत्म 
होता है, वह केवर कमंफल-भोग के लिय ही होता है । भोग परा हो जाने पर मनुष्यदेह 


मे जीव फिर लौट आता है । आरोदक्रम से कम॑फल-भोग के साथ कोई सम्बन्ध नही | 


होता, यह्‌ पहले ही कहा जा चुका है । जो कर्मवादी नहीं है, उनके लि परु-पक्षी 
आदि के दह्‌ से पुनः मनृष्य-देह मे आना जागतिक अचिन्त्य शकिति कै ऊपर निर्भर 
करता ह ओर वहु कब संघटित होता दै, यह कहना बहुत ही कठिन है । इस विषय मे 


भधिक विस्तार इस प्रसद्धः में अनावर्यक है । 


जिस अभाव को ठेकर जीव मनुष्यदेह मे जन्म केता है, वहं भोग के साथ-साथ 
भोगाकाडक्षा को वुद्धि के फलस्वरूप क्रमशः बढ़ता जाता है । अनेक जन्म बीत जाने 
पर एक एेसा समय आता है, नब भोगाकाडशक्षा क्रमशः रिथिरुहो जाती हैः क्योकि 
जब देखा जाता ह कि अनन्त प्रकार की भोग्य वस्तुओं का अनन्त प्रकार से भोग करके 
भी भोगाकाडश्ना शान्त नहीं होती, तब मन म ग्लानि उत्पत्न होती है ओर अस्फुट 
हप मे निद ओर वैराग्य का भाव जाग्रत्‌ होता रहता है । तब प्रवृत्ति की ओर गति 
का वेग घटने ख्गता है तथा चित्त निवृत्तिभाव का आश्नय लेकर क्रमशः अन्तमुख होने 


की इच्छा करता है । किस की यहु अवस्था कब होगी, यह बतलाना कठिन है; किन्तु 
जब भी यह्‌ होगी, तभी से उसके अभिनव जीवन का सूनपात होगा--यों जानना 


चाहिये । उस समय जोव को यहं आभास होता है किं एक महाशक्ति इस विश्च के 
भोतर ओर बाहर कायं कर रही है । वह प्रकृति ह, उसके गुणो क द्वारा जगत्‌ कै सारे 
कायं हो रहै ह । जीव इस प्रकृति के जाल मेँ जडित होकर अविवेकवक् समक्ता है कि 
कायं का कर्ता वही है । जीव का यह कर्त्वामिमान मिथ्याज्ञान का कायं हे । भज जीव 
अपनी सामथ्यं से कोई कमं नहीं कर सकता, परन्तु भकृति के क्ये हए कमं को 
भ्रमवश अपना कमं सम्चने छगता है । इसी के फलस्वरूप उसको संसारो बनकर नाना 
प्रकार के सुख-दुःख भोगने पडते दह । भाभासरूप से यह ज्ञान वैराग्य के साथ-साथ 
किसी-किसी क भीतर जाग उठता है। तब जीव यह्‌ समक्ष पाता है कि आनन्द की 
खोज मे वह इस विराट्‌ विश्च मे जन्म-जन्मान्तर से भटकता आ रहा है । वह्‌ भानन्दं 
उसको बाहर किसी देह म या लोक-रोकान्तर मे उपलभ्य नहीं है । अतएव बारम्बार 
बाहर घूमकर परिक्लान्त होने की उसकी ईच्छा नहीं होती । परन्तु वहु भानन्द है 
कहां, इसका पता उसे नहीं होता । भस्पुटलूप से उसके हृदप मे यहु आनन्दं का संवादं 
11 
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स्फुटित हो उठता है ओौर यह भी वह्‌ जान केता है कि यह्‌ धुव सत्य है; परन्तु 
इसकी प्रापि के लियि कौन-सा मार्ग ग्रहृण करके, किस प्रकार अग्रसर हा जाय--यह्‌ 
उसकी समञ्न मे नहीं आता । दिन प्रतिदिन व्याकुलता बढ़ती जाती है तथा वराग्य 
भी तीव्र होता है; साथ ही इस अखण्ड विश्च मे वहु अपनी क्षुद्रता का भी अनुभव करता 
है; परन्तु जब तकं भागं का सन्धान नहीं पाता, तब तक अग्रसर नहीं हो पाता । 


यह्‌ आनन्द ही वस्तुतः. उसका स्वरूप है ओौर इसका सन्धान पानेके स्थि ही 
उसको समस्त जीवन लगा देना उचित है, इस बात को वहु सम्च ठेता है । भगवान्‌ 
शङ्कुराचायं ने जिस मुमुक्षुत्व क बात कही है, वह्‌ इसी समथ उदित होता है । जिस 
प्रकार चौरासी काख योनियों के बाद मनुष्य-देह की प्रापि दुखंभ है, उसी प्रकार कोटि- 
कोटि जन्मों के कमंफल भोगने के बाद वैराग्य का उदय ओर आनन्दस्वरूप निज आत्मा 
का परिचय प्राप्त करके मायाजाल से सुक्त होने की भाकाक्षा भी दुलभ है । यह्‌ आकांक्षा 
ही मुमुक्षाहै। | | 
` इसके बाद भगवानु शद्धुराचायं ने महापुरुष के आश्य की बात कटी है । वे 
महापुरुष ही सद्गुरु हँ तथा भ्रान्त जीव को स्वस्थान मेँ.रौटा कर स्वरूप में प्रतिष्ठित 
कराने क मधिकारी है । भावायं ने सदुगुरूप्राप्ति को अत्यन्त ही दुभ वस्तु माना है, 
यह सब सत्य है । . परन्तु यह भी सत्य है क्रि दुभ मनुष्यदेह प्राप्त करके, उससे भी 
अधिक दुरं वैराग्य जौर निवृत्ति भाव तथा मुक्ति की आकांक्षा प्राप्त करके, सद्गुरु की 
कृपा कौ प्राप्ति अत्यन्त दूलंभ होने पर भी अवश्यम्भावी है । 


सद्गुरु को खोज करके निकारना नहीं पडता, परन्तु कभी-कभी अपने कमं के 
क्षय के लिये अन्वेषण जावश्यक होता है । समय पूरा होने पर सद्गुरु स्वयं ही मुमुक्ष 
जीव को दशंन देते हैं । सद्गुरु के बिना मागं का सन्धान कोई नहीं पाता। मागं पर 
चला कर छे चलने की रक्तिभी किसी में नहीं होती । तथा महारक्ष्य का साक्षात्‌ 
परिचय भी दूसरों को नहीं होता । परन्तु अल्पन्ञ जीव माया से मोहित होकर दिगश्ान्त- 
रूप मे भटक-भटक कर सद्गु का सन्धान नहीं पा सकता । सद्गुर वस्तुतः स्वयं 
श्रीभगवान्‌ है । उनकी अनुग्रह-शकि हौ गुरुपद"वाच्य है । वे उपेय ह, अर्थात्‌ उपाय के 
सहयोग से प्राप्त होते हँ ओर उपायभीवे ही स्वयं हँ। वे भपना मागं न दिखायें तो 
कौन उनको खोज निकाल सक्ताहै। वेही पथ तथावे ही पथ के गन्तव्य स्थान 
है । यह पथ छोटा है या बडा--इसको भी एकमात्र वे ही जानते है । उनका अनुग्रह 
होने पर बहुत रम्बा पथ भी छोटा हो सकता है । उनका अनुग्रह शिथिल होने पर लघु 
पथ भी दीर्॑रूप मेँ प्रवतित हो जाता है भौर महान्‌ अनुग्रह के समय क्षणभरमेंदही 
पथ अदृश्य भी हो जातादहै, एकमात्र स्वयंप्रकाश वे ही अखण्ड भाव से विराजमान 
हौ जाते है । याद्‌ रखने की बत है कि साधारणतया एक उपयुक्त आधार का 
अवलम्बन करके गुरुरूपी श्रीभगवान्‌ जीव के सामने अपनी अनुग्रहु-शक्ति को प्रकाशित 
करते हँ | इस शक्ति-प्रकाश की धारा अखण्ड है। जीव की योग्यता विभिन्न प्रकार 
की होती है, भतएव विभिन्न जीवों के सामने विभिन्न भावसे इस शवित का प्रकाश 
होता है। 





` ंनुष्यतवं १०५७ 


गुरु का प्रधान कायं है--आध्ित रिष्यकी दृष्टि का पर्दा खोर देना तथा 
उसको सत्य के अनावृत स्वरूप का दशंन कराना । जीवन का आत्मस्वरूप क्या है, यह 
जानना आवश्यक है । क्योकि यही सस्य का यथाथं स्वरूप है । इस स्वरूप को दिखा 
देना तथा जो पथ इस स्वरूप की उपरुन्धि की भोर अग्रसर होता है, उसको दिखा 
देना गुरु का कायं है । परन्तु उस पथ पर चलना तथा न्रिया-कोशल, भावना अथवा 
संवेग के द्वारा उस पथ को पुरा करना रिष्य का कामहै । गुरु की कृपा भौर शिष्य 
का आत्म-पौरुष सम्मिकित होकर असम्भव को सम्भव कर सकते हँ । शिष्य क्षणमात्र . 
के लिये भी अपने स्वरूप को देखकर समश्च सकता है कि वह्‌ आज तक अपने को जो 
समञ्लता रहा है, वह नहीं है । अर्थात्‌ यह्‌ देह, प्राण, इन्द्रिय, मन, बुद्धि भादि कुछ 
भी वह नहीं है । चिरकाल तक भोग-मागं भ चरते-चरते इनको ही वहु अपनी सत्ता 
के रूप मे समञ्लने लगा था। गुरुकी पा से वह अब समञ्च जाता है कि वस्तुतः वह्‌ 
इनमे से कोई भी नहीं है, वह्‌ इन सब अनात्मसत्ताओों से पृथक्‌ वस्तु है ओौर चेतनः 
स्वरूप है । अब वह्‌ विज्ञानमय देह मे प्रतिष्ठित हो गया है । 


विवेक उत्पन्न होने तथा देह के प्रथम आविर्भाव के बाद सुदीघेकार तक करम- 
विक्रास के पथसे विभिन्न स्तरोसे होते हए इसे अग्रसर होना पड़ता है । जीवदेहं 
करमर: अभिव्यक्त होकर मनुष्य-देह्‌ मे जब तक परिणत नहीं होता, तब तक यह्‌ प्ररन 
उठता ही नहीं कि वहु कौन है भौर उसका स्वरूप क्या है । मनुष्य-देह प्राप्त होने पर 
भी देहादि के अभिमान से युक्त होने के कारण अपने यथाथं स्वरूप के विषय में कोई 
प्रशन ही उसके चित्त में नहीं उठता । सुदीघंकार तक कमंफल-भोग करने के बाद अन्तं 
मे अवसाद-ग्रस्त होकर जब वहु जीवन की निष्फलता का अनुभवं करता है, तब 
वस्तुतः “मै क्या ह--इस प्रदन का उदय होता है । उसके बाद जब तक यह प्रशन जड 
नहीं जमा केता, तब तक इसका समाधान प्राप्त नहीं होता । पश्चात्‌ गुर-कृपा से संशय, 
श्रम आदि दुर होकर 'सोऽहं' रूप म अर्थात्‌ “यै ही वह परम पदाथं हं --इस रूप मे 
प्रत्यक्षतः उस प्रन का उत्तर प्राप्तहो जातादहै। | 
। मनुष्य-देह वस्तुतः समस्त विद्व का प्रतीक है । नीचे, ऊपर, बीच मे--जहा 
जो कुछ है, सबका सार ग्रहण करके यह्‌ शरीर स्वा गया है । इसयियि कहा जाता दै 
कि जो कुछ ब्रह्माण्ड में है, वही पिण्डमें है भौर जो पिण्ड मे है, वही ब्रह्माण्ड मे दै। 
श्रीकृष्ण ने अर्जुन को अपना विश्वरूप दिखलाया था, परन्तु वस्तुतः सभी कुछ विश्व 
रूप है । केवर अपना स्वरूप विस्मृत हो जाने के कारण मनुष्य अपने को विश्वरूप म 
पहचान नहीं सकता । मनुष्य केवर विश्वरूप ही हो, एेसी बात नही है । वह्‌ 
तो विश्व से भी अतीत है। मनुष्य विश्व भी है ओौर विद्वातीत विशुद्ध प्रकाश- 
स्वरूप भौ है-एक ही साथ दोनों है । इस कारण पूणंत्व की अभिव्यक्ति मनुष्य मे 
ही सम्भव है । पशु-पक्षौ के देह में जसे पूणंत्व का भभिज्ञान नहीं होता, वसे ही देव- 
देह मे भी नहीं होता; क्योकि दोनों प्रकार कै देह भोग-देह के अन्तगं है । कण्डलिनी- 
राक्ति निद्रित रहने पर भो एकमात्र मनुष्य के देहे ही विराजती है तथा एकमात्र 
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मनुष्य-देह मे ही वह्‌ जग्रत होती है, यहाँ तक कि मनुष्य-देह में ही उसका पूणं जागंरणं 
सम्भव होता है । देवताओं मे जो पृण्य-कमं के फल से भोग भौर रेर्वयं में प्रतिष्ठित 


है, वे अपणं ह । यहाँ तक कि जो देवता कमं के सम्बन्ध के बिना भी आजान देवता 


के रूपमेसुष्टिके आदि से प्रतिष्ठित है, वे भी विदोष-विशेष अधिकारों से सम्पन्न होने 
के कारण पूर्णत्व से वच्चित हैँ । अखण्ड ज्ञान, अखण्ड एेदवयं, अखण्ड भाव-ये सब 
एकमात्र मनुष्य-देह्‌ मे हो मवस्थाविरोष मं व्यक्त हो सक्ते हँ । मनुष्य के सिवा अन्य 
किसी योनि में पूणंत्व के मागं पर आारूढ़ होना सम्भव नहीं । इसी से शास्त्र कहते है 
कि देव-गण भी मनुष्य शरीर की स्तुति किया करते हैँ | 


पूण॑ज्ञान को समञ्लने के लिये अज्ञान के स्वरूप को समञ्चना आवदयक है । जिस 
वस्तु काजो स्वरूप है, उघके उस स्वरूप को ठटोक-ठीक जानने का नाम ही यथाथं- 
ज्ञान है । आल्मा यदि अपने को आत्मा के रूप मे पहचान सके, अर्थात्‌ यदि उसकी 
निज-स्वरूप मे अहं की प्रतीति उद्न्न हो जाय, तो उसी को यथाथं आत्मज्ञान समक्षना 


चाहिये । अतएव आत्मा मे अनात्बोध होना अथवा अनात्मा मे अनात्मा को आत्मा 


सम्लना--दोनों ही अज्ञानपदवाच्य हँ | पूणं अहुंभाव केवल परमात्मा या परमेरवर 
मे ही सम्भव है। जब तक आत्मा माया से आच्छन्न है, तब तक वह्‌ अनार्मा को 
आत्मा के खूप मे ग्रहण करने के ल्यि बाध्य होता है । सवंप्रथम वह इस स्थूल देह्‌ को 
ही भपना स्वरूप समस्ता हे ओौर इसी मे उसका "मै-पन' निहित रहता है । इसके 
बाद स्थूल देहु से भे-पन' का बोध दुर हो जाने पर भी प्राण भौर बुद्धि मे, अर्थात्‌ 
सूक्ष्म सत्ता मे “मे-पन' का बोध रह जाता है । इसको दुर करने मे बहुत समय क्गता 
है । उ्के बाद प्राण ओर्‌ बुद्धि के परे शून्य मे उसका रम-पन' का बोध निमग्न हो 


जाता है। इसी प्रकार क्रमशः जाग्रतु, स्वप्न गौर सुषुप्ति से होते हए जीव निरन्तर 


धूमता-फिरता रहता है । इसके फलस्वरूप उसका शुन्यमेद भथवा सुषुप्तिमेद ` घटित 
नहीं होता भौर वह्‌ माया के बाहर अपने स्वरूप को उपर्न्ध नहीं कर पाता । यही 
सांसारिक अवस्था का संक्षिप्त विवरण है । परन्तु जब विवेक-ज्ञान का उदय होता है, 
तब आत्मा समन पाता हूं कि वहु माया से भिन्न गौर माया के कायंभूत त्रिविध देह्‌ 
से भो भिन्न है; मायिक सत्ता जड हू, परन्तु वह्‌ शुद्ध चेतन है । इस अवस्था मे स्थित 
होने पर जीवनरूपी आत्मा कमं ओौर माया दोनों से मुक्तं हो जाता दहै भौर कंवल्य- 
दशा को प्राप्त होता हे। साधारण दृष्टि से यह्‌ भी मुक्त अवस्था हे, इसमे सन्देह 
नहीं ह । परन्तु यह्‌ पूणं मुक्ति नहीं है; क्योकि अनात्मा मे आत्मबोध-ल्पी अज्ञान 
निवृत्त हो जाने पर भी शुद्ध अज्ञान अबभी रह्‌ ही जाता है। कैवल्य को प्राप्त आत्मा 
कंमं-संस्कार के अभाववक्च संसारचक्र में तो नहीं पडता, परन्तु पूणं भागवत-जीवन का 
अधिकारी नहीं होता; उस समय ज्ञानं का विकास होने पर भी वह्‌ यथाथं दिव्य ज्ञान 
हीं होता; क्योकि उसं समय क्रिया-दक्ति का विकास नहीं होता। वस्तुतः पणं 
चैतन्थस्वशूप में ज्ञान ओर क्रिया अभिन्न होते है । अतएव महामाया के उत्लासरूप शुद्ध 
अज्ञान की निवृत्ति जब तक नहीं होती, तब तक जीव केवल्यरूप मुक्ति को प्राप्त 
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होकर भी दिव्यजीवन के मागं मे पदापंण नहीं कर सकता । सद्गुरु कर कृपा कं 
बिना पूणंत्व का पथ उन्मुक्त नहीं होता । गुरु की कृपा से जब वहं मागं प्राप्तहो 
जाता है, तब जीव का जीवभाव अर्थात प्राकृत भाव कट जाता है तथा दिव्य आर 
अप्राकृत भाव का उदय होता है । उस समय क्रमशः चैतन्य शक्ति की अभिव्यक्ति होती 
है । अनात्मा मे आत्मभाव कट जाने पर भी अब तक आत्मा मे अनात्म भाव नहीं कटा 
था। दिव्यज्ञान के उदय ओर विकास के साथ-साथ आत्मा मे अनात्म-भावसरूप शुद्ध 
अज्ञान कटना प्रारम्भ हो जाता है । यह्‌ अज्ञान जब पूणंतया उच्छिन्न हो जाता हं, 
तब अपने को पूणं ओर परमात्मरूप मे उपरुब्ध करता ह । उस समय बोधनषेत्र मे 
अनात्मभाव बिल्कुल ही नहीं रह जाता । यह्‌ शुद्ध आत्मा सोऽहु-रूप मे अपने को पूणं 
अनुभव करता ह ! वही चित्त शक्ति की पूणं अभिव्यक्ति है तथा परमात्मा के साथ 
जीवात्मा के अभेद की प्रतिष्ठा है। 


दस अवस्था के आनन्द को मानवीय भाषा में व्यक्त नहीं किया जा सकता । 
यह्‌ स्थिति प्राप्त करने के बाद केवर निरन्तर भत्मस्वरूप का ही अविच्छिन्न अनुभव 
जाग्रत्‌ रहता है । उस समय विश्व अथवा जगत्‌ की स्मृति या अनुभव उसको नही 
होता । यही पूणं ज्रह्यी स्थिति है । परन्तु इसके परे भी एक अवस्था है । यहु भवस्था 
निश्चय हौ सबके लिये नहीं है । फिसी-किसी विशिष्ट पुरुष को उस भवस्था की प्रापि 
होती ३, सबको नहीं । उस अवस्था मे जगत्‌ का बोध फिर लौट जाता है; परंतु यह 
पूर्वोक्त ब्राह्मी स्थिति की प्रतिकूरु अवस्था नहीं है; कथोकिं ब्राह्मी स्थिति को अखण्ड 
अनुभ॒ति कभी लुप होनेवारी नहीं । 


राह्मी स्थिति की अवस्था ओर उसके बाद आनेवाली भवस्था कै बीच एक 
सामान्य भेद है । ब्राह्मी स्थिति के पूवं की अवस्था मे जंसे केवल _ जीवभाव रहता चै 
उस समय ब्रह्मभाव का स्फुरण नहीं होता, उसी प्रकारं ब्राह्मी स्थिति मे ब्रह्मभावना 
जब होती है, तब जीवभाव का भी स्फुरण नहीं होता; परंतु तृतीय अवस्था मे परि 
निष्ठित ब्रह्मभाव के भीतर ही जीव ओौर जगत्‌ कौ अनुमूति यथावत्‌ रट आती है । 
इसके फरस्वरूप पूर्वोक्त ब्राह्मी स्थिति के भीतर ही एक अभूतपूवं उल्लास लक्षित 
होता है, जिसके फलस्वरूप पूणं आनन्द महाकरणा के रूप मे भरकट होता है । जीव 
वस्था मे समस्त विश्च दुःलमय होता है, यथाथ आनन्द का आमास वहां जाग्रत्‌ नही 
होता । जो आनन्द छाया के रूप से वहां उपलन्ध होता हं, कह दुःख का हो एक 
भेदमात्र होता है; परंतु ब्रह्मावस्था मे समस्त दुःखो की निवृत्ति भौर परमानन्द कौ 
रासि एक साथ ही होती है । इस अवस्था मे दुःख की अनुभूति भी नहीं रहती, जीव 
की अनुभूति भी नहीं रहती, जगत्‌ की अनुभूति भौ नहीं रहती । स्व॑त्र अपना ही 
स्वरूप दीखता है तथा अविच्छिन्न स्वरूप म आनन्द के सिवा गीर कृ रक्षित नहीं 
होता । यही वस्तुतः स्वरूपस्थिति का विवरण है । परंतु यहं श्रीभगवान्‌ के साथ 
"जीवात्मा का साम्य है, यह्‌ भी परिपूणं अवस्था नहीं है; क्योकि जो अखण्ड सत्ता 
योगी का चरम लक्ष्यः है, वह्‌ सम्यक्‌ प्रकार से अब भी भधिगत नहीं होती; क्योकि 




















११०. कविराज-प्रतिभां 


एकमुक्ति भौर सवंमुक्ति के अभिन्न रूप मेँ प्रकाशित होने का अभी अवसर हौ नहीं 
भाया । तृतीय अवस्था मे द्वितीय अवस्था की पूणता के भीतर ही प्रथम अवस्था की 
वेदना प्रतिभासित हो उठती है । उस समय जीव भौर जगत्‌ तथा अनन्त दूःख अखण्ड 
पणं आनन्द के भीतर फूट पड़ता है । जो समाधि के भावरण मे दना हुआ था, वह्‌ 
भवसर पाकर अपने को प्रकट करता है । इसके फलस्वरूप दुःख के सान्निध्य के कारण 
पूवं्वाणित आनन्द करुणा का रूप धारण करता है । जिसमे इस करूणाशक्ति का जितना 
ही भधिक इदरेक होता है, वह्‌ उतना ही अधिक परिपुणं स्थिति प्राप्त करने की योग्यता 
से सम्पन्न होता है । वह्‌ तृतीय अवस्था ही भद्गुर कौ अवस्था है । वे नित्यमुक्त पूणं 
ज्रहस्वरूप होकर भी एकं प्रकार से प्रत्येक जीव कै दुःख के स्पशं से करूणा्रहदय होते 
हं । दुर्गासप्तशती में श्रीजगदम्बा को “सर्वोपकारकरणाय. सदाऽष्रचित्ता कहा गया है | 
सन्तान-वात्सत्य-मूरक जो आनन्दमयो माँ की आद्रचित्तता है, वही महाकरुणा का 
निदंन है। स्वयं भानन्द म परतष्ठित होकर भी जव तक दूसरे को उसो प्रकार के भानन्द 
मे प्रतिष्ठित नहीं किया जाता, तब तक यहु कहना नहीं बनता कि जीवन कां यथां 
महत्व सम्पन्न हो गया । परंतु यह्‌ बात सबके चयि नहीं है, किसी-किसी भाग्यवान्‌ के 
ल्यि है । इसी कारण एक भर अनवच्छिन्न परमानन्द होते हृए भी दूसरो ओर अशेष 
करणा का स्थान रहता है । कहना नहीं हौगा करि परमानन्द की भित्ति में यह परम 
रस का उल्लास है । यह रस अनन्त प्रकार का हो सकता है, भथवा शाख्लनिदिषट नौ 
प्रकारकाभी हो सकता है। परंतु यहां जिस दष्िकोण से विचार क्रियाजा रहाहै, 
उसके अनुसार इसको करुणरस के नाम से पुकारना हो ठीक है । इसो कारण महाकवि 
भवभूति ने कहा है--'एको रसः करुण एव 1, 


यह्‌ जिस स्थिति की बात कटौ गथी है, वही सद्गुरु की स्थिति दहै। दुसरेके 
दुःख से दुःखित हुए बिना करुणा का उदध नहीं होता गौर करणा के बिना दूसरे का 
दुःख भी दुर नहीं किया जाता । जब तक दूसरा है, तब तक उसका दुःखभीदटै तथा 
उसको निवृत्त करने का प्रयोजन भी है भौर उसकी निवृत्ति भआवर्यक है | भतएव 
गुरुभाव का योग भी स्वाभाविकं है । किन्तु पूर्वोक्तं द्वितीय अवस्था म यहु अन्यबोध 
तथा जन्य का दुःखबोध नहीं रहता । अतः उसके अस्तित्व के भी उस समय कत्पित 
होने की सम्भावना नहीं होती; परन्तु समाधि या समावेश दश्ाके कट जाने पर 
अपनी पुणंतानुमूति के भीतर ही यहु अन्य या पर-बोध व्युत्थित के हृदय में जाग उठता 
६ । उस समय करणा का उद्रेक होता है । यहो जीवन्मुक्त सदुगुरु कौ दशा है । जो जिस 
परिमाण मे श्रीभगवान्‌ के भनुग्रहुवितरणरूपी इस महायज्ञ में भाग ठे सक्ते ह उनको 
उतना ही सौभाग्यवान्‌ समक्चना चाहिये । जिनकी करुणा का प्रसारक्षेत्र जितना अधिक 
होता है, श्रीभगवान्‌ के साथ उनका तादात्म्य भी उतना ही गम्भीर होता है। 


एक प्रकार से मुक्तपुरुष श्रीभगवानु के साथ अभेद में प्रतिष्ठित होने पर भी 
इसरो भोर देहावस्था मे किञ्चित्‌-मेदविरिष्ट होने के कारण करुणा कँ भमधिकार के 
सम्बन्ध मँ भी तारतम्यविरिष्ट होते है । अपने स्वगत-भाव को जो परम स्वरूप में 
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विसर्जित कर सकता है, उसका कर्म॑कषेत्र असीम हो जाता है । नहीं तो, जिसका क्षेत्र 
जिस परिमाणमें होता है, उसे उसी परिमाण मे अनुग्रह्‌-शक्ति अथवा महाकरुणा का 
विस्तार करके अवसर ग्रहण करना पडता है । 


मनुष्य-ररीर का गुरुत्व इतना अधिक है कि वह॒ विश्व-गुरु के साथ अभिन्न 
होकर जब तक इच्छा हो, तब तक सिद्धस्वशू्प में विश्वगुरु के प्रतिनिधि अथवा 
परिकर के रूप मे जगत्‌ के सेवा-कायं या जीव के उद्धारकायं मे अपने को नियुक्त रल 
सकता है । कहना नहीं होगा कि यह सब महामाया की निदयीला के अन्तगंत है । 
अतएव मनुष्य-देह का गौरव केवल ब्रह्य को प्रत्यक्ष जानने में नहीं है केवल ब्रह्मानन्द का 
स्वयं भोग करने मे नहीं है, बल्कि नि्विरोषरूप ब्रह्मानन्द को सब मे वितरण करने का 
अधिकार प्राप्त करने में है । कहने की आवश्यकता नहीं किं देवताओं को भी यह अधिकार 
नहीं है, यहाँ तक कि साधारण मुक्त पुरुष को भी नहीं है । इस अधिकार की प्राप्ति 
जब तक पूणं नहीं होती (अवद्य ही अपनी ओर से), तब तक आत्मा परमात्मा के साथ 
जभिन्न होकर भो कुछ भेदयुक्त रहता है । यह्‌ अवस्था दीघंकार तक रह सकती है गौर 
क्षणमात्र मे भी विखोन हो जा सकती है । सब कु स्वेच्छाधीन है । उससे स्वरूप की 
हीनता या क्षुद्रता नहीं होती । | क [र 


अतएव "महापुरुष का संश्रय' भी मानवदेहं कीं महिमा का सम्यक्‌ परिचय नहीं 
है । 'महापुरूष' पद में स्वयं प्रतिष्ठत होना भी मानवदेह मे ही सम्भव हे । | 
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काशो मं मृत्यु ओर मुक्ति 


हिन्दुशास्वरो मे तीर्थो के माहात्म्य-प्रसङ्क मे अनेकों स्थानों पर कम॑तीथं भौर 
जञानतीथं के नामसेदो प्रकारके तीर्थोँका वर्णन मिलता है । कर्म॑तीथं-क्षेत्र की विह्ोषत्ता 
के कारण धमं या पुण्यसंस्कारों को उस्न कर स्वर्गादि सुखमय अवस्था की प्राप्ति कराते 
हँ । परन्तु यदि ज्ञानतीर्थो का विधिपूवंक सेवन किया जाय तो उससे करमशः ज्ञान- 
संस्कार सश्वित होते हँ भौर अन्त में पूणं ज्ञान का विकास होक्रर मुक्ति की प्रापि हो जाती 
है। इसीलिि ज्ञानतीर्थोँ को मोक्षदायक तोथं कहा गया है अर इसीलिये शास्त मे 


अयोध्या, मथुरा, माया आदि नगरियों को प्राचीन काठ मे मोक्षदायिनी बताया गया 
-है । परन्तु दूसरे-दूसरे मुक्ति-स्थानों कौ अपेक्षा काली की कुछ विशेषता है; क्योकि 


अन्यान्य ज्ञान-मूमियों मँ जीवन धारण करने से, अर्थात्‌ उन स्थानों पर निवास करने से 
ही स्थान-माहात्म्य के कारण ज्ञान का उदय होता है; परन्तु काशी मे निवास से नहीं 
अपितु देहत्याग से ही मुक्ति की प्राप्ति हो जातीहै। ` 


कुछ रोग एेसा सोचा करते हैँ कि किसी स्थान-विहोष. मे मृत्यु होने से ही मुक्ति 
हो जायगो, एसा मानना सवथा युक्ति-विरुढ है । काश्षीमरण के सम्बन्ध मे शासतो मे 
जो प्रशंसासूचक वाक्य है, वे अथंवादमात्र हः यानी लोगों को आकर्षित करने के ल्यि 
बढ़ाकर कटे गये है । यदिकाक्षीमे मरनेसे ही मुक्तिहोजाय तो फिर कृत कर्मोका 
फलभोग नहीं हो सकता ओर यदि कर्मो का फल न मिलेगा तो सृष्टि मे नाना प्रकार की 
विषमता उत्पन्न हो जायगी । तथा पापौ ओौर पुण्यात्मा अपने-अपने कर्मा के अनुसार 
फल न भोगे भौर दोनो को समान गति मिल जाय, यह भी अनुचित मालूम होता है । 
इ७के सिवा आत्मज्ञान हुएु बिना मुक्ति भी कैसे हो सकती है ? ज्ञान के ` बिना मुक्ति 
नहीं हो सकती, यह ऋषियों का चरम भौर अश्रान्त सिद्धान्त है। यह्‌ भी समञ्च में 
नहीं माता कि पापी भौर पुण्यात्मा दोनों ही काशी मे मरते ही अपने पाप भौर पुण्यके 
संस्कारो से चूटकर तत्वज्ञान की योग्यता प्राप्त करते ह । मौर कर्मो का क्षय हुए 
बिना ज्ञान का उदय भी केसे हो सकता है ? आदि-गादि | ` 


जिनके मन मे इस प्रकार के सन्देह पैदा होते है उनको यहु समञ्षना चाहिये कि 
स्थानमाहात्यका निरूपण युक्तियों से नहीं हो सकता । बाह्य मथवा पाञ्चभौतिक दुष्ट 
से काशी तथा अन्य पाथिव स्थानों मे कोई लौकिक भेद नहीं दिखलाी पड़ता । काशी 
मे कोई अलौकिक विरोषता है या नही, इसका निणंय क्रिस राक्तिसम्पन्च पुरुष के 
अनुभवकेद्वाराहीहो सकताहै। कायकेद्वाराही शक्ति का अनुमान होता है, क्योकि 
अतीन्द्रिय रक्ति साधारण मनृष्यों के प्रत्यक्ष का विषय नहीं है। अभ्ि की दाहिका 
दक्ति साधारण दृष्टि से नहीं देखी जा सक्ती । साधारण मनुष्य तो दहनादि कार्यो को 
देखकर ही उसके अस्तित्व का भनुमान करते हँ । इसी प्रकार काशी मे एेसी कोई विदोषता 





काली में सुत्यु ओर मुक्ति । ११३ 


है या नहीं, जिसके प्रभाव से जीव ज्ञानवान्‌ होकर मुक्ति-लाभ कर सकता है--इस तत्तव 
की यथार्थं उपलब्धि करने के लिये उसका कुछ स्थूल परिचय प्रां करना अंवर्यक है । 
 ठेसा किये बिना इस प्रकार के माहात्म्य का अनुमान करना भी सम्भव नहीं है । 


मृत्यु के समय प्रत्येक मनृष्य का सूक्ष्म (लिङ्ग) शरीर स्थूल शरीर से मलग 
होकर अपने क्म॑-संस्कारों के अनुसार गति प्राप्त करता है। जब तक स्थूल शरीर 
से सूक्ष्म शरीर अलग नहीं होता तब तक यह गति आरम्भ नहीं होतौ । अर्थात्‌ 
मृत्यु के बाद ही सूक्ष्म शरीर मे गति दिखलायी. पडती है । इस गति की विचिता 
कमं-वैचिन्य के अनुसार ही होती है । ऊध्वंगति, अधोगति तथा ति्यगूगति ओर प्रत्येक 
गति ॐ असंख्यों अवान्तरमेद अनन्त प्रकार के जटिक कम-संस्कारोके कारणहीहुभा 
करते है । परन्तु काशी क्षेत्र मे जब मृत्यु के समय वह छिङ्ग-ज्योति (सुक्ष्म शरीर) स्थूलं 
या अन्नमय कोष से पृथक्‌ होती है तब वह अपने को एक तीतर उध्वंगामी आकषेण के 
मध्य देखती है, ओर इस आकषण के प्रभाव से वह्‌ लिङ्ख-देह (सूष्ष्म रारीर) करमशः 
ऊर्ध्वंगामी होता है । काशी के सिवा अन्यान्य स्थानों मे मृद्युकाल में लिङ्ग की एेसो 
गति नहीं होती । अवश्य ही जिनको ज्ञान हो गया है, उनकी मृत्यु कहीं भी क्यों 
नहो, उनका लिद्ध-शरीर ज्ञान के प्रभाव से स्वभावतः ही उध्वंगामी होता है। यहु 
क्रम-मुक्ति के अनुसार उत््रंमण की व्यवस्था हे । भि 

अब प्रन होता है किं कारीनकेतर मे शारीर छोडने पर साधारण मनुष्यों की 
अर्थात्‌ अज्ञानी जीवों की भी इसी प्रकार उष्वंगति होती है या नहीं ? जबं इसका 
साक्षात्‌ अनुभव, जिनकी मृत्यु हो गयी है उन्हे छोड़ कर, दूसरों के लिये असम्भव है, 
तन जीवित मनुष्य इस सम्बन्ध मे किसी स्थिर सिद्धान्त पर कैसे पटच सकता है ?. इस 
प्रशन का उत्तर यह है कि योगियों एवं योगाभ्यासियों के लिये इस संशय को दूर करता 
कोई बहुत कठिन कायं नहीं है । कारण, पके हए फर के डाल से टूटकर भूमि पर गिर 
पडने की भांति जैसे प्रारब्ध कमं का भोग परा होने पर सूक्ष्म शरीर स्थूल शरीरसे 
अलग हो जाता है, ठीक वैसे ही योगलब्ध बल से सम्पन्न पुरुष जीवनकाल मे अपनी 
इच्छानुसार योगशास््ोक्त कौशल के दवारा अन्नमय कोष से लिङ्ग (सूष्ष्म देह) को पृथक्‌ 
करके बाहर निकाल सक्ते हैँ । इस प्रकार योगी जब अभ्यास के समय लिद्धं शरीर को 
स्थूल शरीर के सम्बन्ध से कुछ अंशा मै मुक्त करके बाहर ङे आता है तब उसी क्षण वहु 
बाह्य जगत्‌ के विचित्र आकषंण का अनुभव करता है । कहना नहीं होगा कि इस 
आकषण से ही लिङ्ख (शरीर) की भिन्ञ-मिन्च प्रकार की गतियो का आरम्भ हुभा करता 
है । अतएव इसमे कोई सन्देह नहीं कि यह भाकषंण भौर तञ्जनित गति लिद्धनिहित 
कमम-संस्कारों का फल है । यदि यह्‌ देखा जाय किं किष स्थान-विशेष मे अभ्यास-काल में 
लिद्ध शरीर अन्नमय कोष से पृथक्‌ होने के साथ ही किसी अचिन्त्य शक्ति के आकषंण 
से उर्वंगामी होता है, यहाँ तक किं उसके विचित्र कमं-संस्कार भी उसे खींच कर नीचे 
की गोर नहीं ला सकते, तो यह्‌ समक्षना होगा किं यह स्थान-माहातम्य का ही फल हे 1 
अनुभूति-सम्पन्न योगियों को काशी मे इस प्रकार की अचिन्त्य विशेषता की उपरन्धि 
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हुमा करती है । इसलिये यह्‌ स्वीकार करना पडेगा किं ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर योगबल 
से देहु-त्याग करने पर जिस प्रकार लिद्ख शरीर की ऊष्वंगति होती है उसी प्रकार काली 
मे भी मूत्युकाल म छिङ् पृथक्‌ होने के साथ ही ऊध्वंगति प्राप्त हुआ करती है । कह्ने 
की आवश्यकता नहीं कि यह ऊध्वंगति ज्ञान विना नहीं हो सकती, इसलिये अज्ञानावृत, 
पापी अथवा पुण्यवानू- कोई किसी प्रकारके भी कम॑वाला हो, इस ज्ञान-केत् मे देहं 


त्यागने के साथ ही ज्ञान प्राप्त कर उध्वंगति पाताहै। शास्वोँमेकल्खिादहैकि कारी 


पृथिवी के अन्तगंत नहीं है । इसका असली तात्पयं यह्‌ है कि दुसरे-दसरे स्थानों मे जैसे 
पाथिव-भाकषंण या मध्याकरषंण स्थर देह्‌ से पृथक हुए लिङ्ग को नीचे की ओर खींचते 
है, काशी मे ठीक इसके विपरीत ऊध्वं आकषण लिङ्घं को ऊध्वं की ओर आकर्षित करता 
है । स्थूर देह का सम्बन्ध टूटने के साथ-ही-साथ एेसा दीखने ख्गता है । जिस प्रकार 
अधः आकषण अज्ञान का कायं है, उसी प्रकार ऊध्वं आकषंण ज्ञान का कायं है । काशी- 
मृत्यु से लिद्ध-देह एक प्रकार की उरध्वगतिक्षीक अवस्था को प्राप्त होता है, इसीक्ए 


काशी की श्रेष्ठ ज्ञान-कषेत्र के शूप में पूजा होती है तथा शास्त्रों मे "मरणं यत्र मद्धलम' 


कहकर काशी-मृत्यु की भूरि-भूरि प्रशंसा की गयी है । 


काशी का एेसा माहात्म्य या वैरिष्टय है या नही--इसका निर्णय केवर अनुभव 
कै द्वारा ही किया जा सकता है, युक्तियों ढारा नहीं । ऋषियों के इस प्रकार के अनुभव 
के बरु पर ही शाखकार काशी की महिमा काप्रचार कर गयेहै। अब भी समथं 
योगी अपने जीवित कालमेही इस प्रकार के अनुभव प्राप्त करते है! यह्‌ ज्ञान-प्राति 
साक्षात्‌ कृपा का फल होने के कारण इसके साथ कर्मो का कोई विरोध नहीं रह सकता । 
कहना नहीं होगा कि ज्ञानस्वरूप श्रीभगवान्‌ की कृपा के बिना कभी ज्ञान करा उदय 
नहीं हो सकता । कममक्षय होने से ही ज्ञान का उदय होता है--यह्‌ प्रकृत सिद्धान्त नहीं 
है । वस्तुतः साक्षात्‌ या अपरोक्ष ज्ञान का आविर्भाव होते ही हुदय-ग्रन्थि का भेदन 
होकर समस्तं संशयो का भञ्जन एवं कर्मो का क्षय हो जाता है । अतएव काडी-मृत्यु- 
रूप सौभाग्य को प्राप्त करना भथबा आत्मज्ञान का उदय होना, दोनों ही भगवान्‌ की 
कृपा से होति है । दाशंनिकगण जानते है कि .[८७॥१०९ (न्याय) भौर 11€८$ (दया) 
भे कोई वास्तविक विरोध नहीं है । धवतम (दया) से ([प५०€ (न्याय) की ही 


| पूणता होती है--.0४८ 13 € पातिदा ग 19 (प्रेम न्यायका पूरक है)- 


इस वाक्य के हारा ईसा के उपासको ने भी इसी बात की घोषणा की है | जिस कृपा के 
द्वारा काशी-मृतयु प्राप्त होती है, उसके साथ कर्मो का विरोधन रहने का कारण यह्‌ है 
किं कारी-मृतयु दारा तारकक्ञान का उदय होने से अधः आकषण ओर गभ॑वास-यन्त्रणा 
निवृत हो जाती है, पर कृत कर्मो का फल चाह वहु सुख हो या दु.ख ही हौ-ऊध्वं 
लोक में भोगना पड़ता है । अवश्य ही ज्ञानोदय होने के कारण नये कमं नहीं होते भौर 
पुराने कृत कमं क्रमशः सुख गौर दुःख रूप फल-भोग केद्वारा क्षीण हो जाति है | पर 
ज्ञान पूणंता को प्राप्त करता है गौर जीव परमा मुक्ति का अधिकारी हो जाता है। भत- 
एव कारी मेँ मृत्यु होने पर पापका फल दुःख बौर पुण्य का फर सुख भोग करना ही 








काशी में मृत्यु गौर मुवि ¦ ११५ 
पडता है| तब किसी प्रकार के वैषम्य अथवा अन्याय का कारण नहीं रह्‌ जाता । 
परन्तु देवादिदेव महादेव की कृपा से स्थान-माहात्म्य के कारण ज्ञान का उदथ हो जाता 
है, इसलिए मुक्ति प्राप्त करने मे भी कोई बाधा नहीं आती । इस सम्बन्ध मे अन्यान्यं 
विषयों पर कभी आलोचना की जा सकती है । यह्‌ ज्ञानाग्नि सञ्चित कर्मो को निशेःष 
रूप से जला डारती है । 


यहाँ सद्योमुक्ति के सम्बन्ध मे आरोचना करने कौ आवदयकता नहीं है ।' 


अनुभव 
( १) 


स्वामी श्ीश्शारदानन्द जी द्वारा लिखित श्रीधीरामकृष्ण-रीला्रसङ्ख' नामक 
पुस्तक में श्रीरामङ्ृष्ण परमहंसदेव का एक अनुभव इस प्रकार जिला है । | 


वाराणसी के मणिकणिकादि पञ्चतीर्थोँ का दशंन करने के लिए छोग नाव पर 
सवार होकर गङ्काजी म जाया करते है । एक दिन ठाक्रुर (श्रीरामङ्कष्ण परमहुंसदेव) 
के साथ मथुरबाबू* भी गये । मणिर्काणका के बगल मेही काशी का प्रधान इमञान 
है । मथुरबाब्‌ की नाव जब मणिर्काणका के सामने पहुंची तब यह्‌ दिखायी दिया कि 
दमशान चिताभों के धुँ से भरा है-मुरदे जर स्तै ह । भावमय ठाकुर (परमहंसदेव) 
उस ओर देखते ही एकदम आनन्द मे भर गये भौर पूलकित होकर दौड कर बाहर 
निकल आये, ओर एक बारी नौका के किनारे पर खड़े होकर समाधिमग्न हो गये । 
मथुरबान्‌ के पण्डे ओर नाव के मल्लाहु यह्‌ समञ्च कर कि यह्‌ आदमी जल मे गिर कर बहु 
जायगा, ठाकुर को पकडने दौड । परन्तु किसी को भी उन्हुं पकड़ने की आवश्यकता 
नहीं हुई । देखा, ठाक्रूर धीर स्थिर भाव से चुपचाप ध्यानमगन खड़े हँ ओर एक अद्भत 
ज्योति ओर हास्य की छटा उनके मुखं से प्रस्फुटित हो रही है, जिससे वह॒ सारा स्थान 
ही शुद्ध ज्योतिमंय बन गया है । मथुरबाब्‌ ओर ठाकुर के भानजे हुदय बड़ी सावधानी 
से ठकूर के पास खड़े रहै, मल्लाह भी अचरज भरी नजर से दुर खड़े, ठकरुर का 
भदुभुत भाव देखने लगे । कुछ देर बाद ठाकुर के उस दिव्य भावकारोप होने पर 
सब लोग मणिकणिका-घाट पर उतरे ओौर स्नान-दानादि करके पूनः नाव पर सवार 
होकर अगे बढ । 


तदनन्तर ठाकुर अपने भदुभुतु दशन की बात मथुरबाब्‌ आदि से कहने लगे । 


उन्होने कहा कि मैने देला, पिङ्गल वणं की जटाओं वाले एक लम्बे शवेतकाय परुष 


१. इस विषय पर कविराज जी का ठेख यहीं तक ह । किन्तु यह आवश्यक ह कि इस 
विषय को ओर स्पष्ट करने के लिए "कटयाणः पिका में ही इसी स्थान परं प्रकाशित 
श्री सत्य ठाकुर द्वारा संककित सन्दभित अनुभवो को दिया जाय । तदनुसार वे यहं 
पर प्रस्तुत है'-- सम्पादक । 

२. मथुरबाबरू रानी रासमणिं के दामादये। 
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गम्भोरता से चलते हुए द्मशान की प्रत्येक चिता के पास अति ह ओौर प्रत्येक देही को 
अच्छी तरह से उठा कर उपके कान में तारकं ब्रह्य-मन्त्र प्रदान कर रहै है | सरवंशक्ति- 
मयो ्रीश्रीजगदम्बा भी स्वयं महाकालो-रूप से जीव के दूसरो तरफ उसी चिता पर बैठ 
कर उसके स्थूल, सूक्ष्म, कारण आदि सब प्रकार के संस्कार-बन्धनों को खोक रही है 
तथा निर्वाण का मागं उन्मुक्त कर अपने हाथों से उसे अखण्ड धाम मे भेज रही है । इस 
प्रकार श्रीविश्वनाथ अनेक कल्थों के योग-तप से प्राप्त होने वाला अद्रैतानुभवरूप भूमा- 
नन्द जीवों को दयापू्वैक प्रदान कर उन्हें कृताथं कर रहे है ।' 


मथुरबान्‌ के साथ जो शास्त्रज्ञ पण्डित थे, उन्होने उपर्युक्त दशन कौ बात 
सुनकर कहा कि (काशीखण्ड में इतना तो लिखा हुं कि काशी मे मृव्युहोनेसे 
भीविरवनाथजी जीव को निर्वाग-पद देते है; परन्तु किस दिव्य भाव से कैसे देते है, यह 
हीं लिखा । आज अपके इस दशंन से उसकी रीति समञ्ञमे आ गयी | [देखिये 
घीरामङृष्ण-रीलामृत (बङ्खुला) गुरुभाव--उत्तराद्धं, पृष्ठ १२७-२८, चतुथं संस्करण] । 


श्रीरोमांरोलां ने काशी के परमहं सदेव के अनुभव के बारे मे एक बात ओर 
कलौ है- | 

पतल भतत्‌ एलणका८8, 1४ ऽद्ला१९त्‌ ४० कपा 70६ एप न= 5101165, 
एप 2 (नात€०इ€त्‌ 00285 ० अप्पा. (पाऽ 1125 2130 एला 11 
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(टि दिथाविञपते 0 एणा 01220) 


अर्थात्‌ स्वामी रामकृष्ण परमहंस ते काची को पत्थरों से निमित नहीं देखा, 
उन्होने देखा कि वह्‌ "दिव्य चेतन का समूह ह" । जिन अन्यान्य योगियों ने इस पवित्र 
काशो के दरशन क्यि है, उन्द भी एेसा ही अनुभव हुमा ह्‌ । 
(२) 
पण्डित गोपीनाथ जी कविराज के एक खास भित्र व्यावहारिक जीवन से अलग 


होकर काली सेवन कर रहै है, उन्होने अपने जीवन की निम्नलिखित घटना कविराज ` 


जी को सुनायी गि । मेरे आग्रह्‌ से उन्होने मु्षसे जैसा कहा, ठीक वैसा ही मै यह लिख 
र्हा ह । उन्होने अपना नाम प्रकाशित करने की आज्ञा नहीं दी, इसलिये उनका पूणं 
परिचय नहीं दिया जा सकता | 


शायद सनू १९०५ मे ब्धा से एक विजय नामक लड़का काशी आया था । 


मु्षसे परिचय होने के बाद से ही उसका मेरे प्रति अत्यन्त अनुराग हो गया, भौर 
ह्म दोनों का प्ेम-सम्बन्ध इतना धनिष्ठ हो गया कि हम दोनों शाम के वक्त रोज ही 
धूमने जाया करते । प्रायः एक सार के बाद विजय के एक बढ़े सम्बन्धी (उसके फूफा के 
पिता) क पत्र आया कि मं बीमार हं भौर सपरिवार काशी आ रहाहं।' विजयने 
मुञ्षसे एक मकान किराये पर ठीके कर देने के लिये कहा । देख सुन कर हुमलोगों ने 
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टेढ़ी नीम के पास एक मकान किराये पर ल्या । वे जोग आकर उसमें ठहर गये । 
रोगी को ऊपर के मंजिर पर रक्खा गया। वृद्ध बहुत दिनों से बीमार थे, घरवालों ने 
बतलाया कि ये गत छः महीनों से काशी आने के ल्ि बडे ही व्याकुल थे। कारी 
आने पर उनके रोग मेँ कुछ भी कमी नहीं हुई, परन्तु मन म एक भानन्द का भाव 
दिखलायी दिया । रोग ने क्रमः उबर निमोनिया कारूपधारण कर च्या ओर 
उनकी हालत बिगड़ गयो । एक दिन शाम को उक्टरों ने आशा छोड़ दौ भौर वे 


जाते समय कह गये कि आज रात को परिचारको को सावधान रहना चाहिये ।' मे 


उस समय वहीं था । विजय भोजनादि के ल्य घर चसा गया । अन्नपूर्णा फांसी के 
किङ्कुरवाब्‌ रोगियों की परिचर्चा मे बड़ कुशर थे । इसलियि निश्चय हुआ कि रात को 
उन्हीं को यँ रक्खा जाय । उन्ह बुलाने का भार विजय को सौपा गया। उनको 
प्रतीक्षा मे मै रोगी के पास बैठा रहा । घर के ओर भी दो-एक मनुष्य वहां थे। 


कुछ ही देर बाद, नीचे के तल्छे मे खड़ॐ को आवाज सुन कर म सीढ़ी क 
ओर देखने लगा; करमशः मैने देला कि एक दिवग्यमूति संन्यासी हाथ में त्रिशूल ओर 
कमण्डलु लिये सीढ़ी से आकर सीधे रोगी के बिल्घुरु निकट चरे गये एवं सिर युका 
कर रोगी के कान मेँ कुछ कह्ने रगे । रोगो मे करवट बदलने कौ ताकत बिल्कुल नहीं 
रह गयी थी, परन्तु उसने सहज ही करवट बदल कर मानों संन्यासी के वचन सुने । 

संन्यासी चरे गये । वृद्ध ने दो एक लम्बे श्वास लिये ओौर साथ ही उनका प्राण पलेरू 
उड़ गया । यहु घटना भेरी आंखों के सामने हुई, मँ सोचने लगा--ये संन्यासी कौन 
थे ।' घर के दूसरे लोगों से पूछने पर उन्होने कहा फ काँ ? हम रोगो ने तो किसी 
संन्यासी को नहीं देखा !' मे अवाक्‌ रह्‌ गथा । | 


मै मानों किसी दिव्य लोक मे बैठकर यह्‌ रहस्य देख रहा था । तवसे मेरे मन 
मे यह्‌ दृढ़ विश्वास हो गया है कि परमकारुणिक शिव ही इस काशीघाम में विशेष 
रूप से जीव के अन्तकाल के समय आकर उसके कान मे तारक-त्रह्य-मन्त का उपदेश 
किया करते दहै, | 

मै बैठाथा, कुछ ही देर बाद किङ्कुरबाबू ने आकर कहा कि “अरे ! यहाँ तो 
सब शेष हौ गया, कब हजा (४ | 


यहु घटना मने पूजनीय महामहोपाध्याय पण्डित यादवेश्वर तकैरत्न को सुनायी 
थी | इसने उनके मन पर इतना प्रभाव डाक कि उसके बाद वे, इस भयसे कि कहीं 
जीवन के देष सृहृतं मे शिवगु्लाम्‌ के सौभाग्य से वञ्चित न रह्‌ जाॐ, थोडे समय के 
किए भी कारी छीोडना नहीं चाहते थे । इस घटना के बाद से जब कभी मं उस मकान 


के पास से निकलता ह मेरा शरीर ओर मन आशा भौर आनन्द से प्रफूत्लितिहो 


उठता है । 
जिस मकान मे यह्‌ घटना हुई धी, उसको उन्होने । आनन्द-गद्गद्धाव से मुञ्चको 
दिखलाया । इस प्रकार की घटनां ओर भो अनेकों सल्ननों से सुनी जाती है । 
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| ( ३) । 

काशी मे एक साध्वीं वृद्धा विधवा रहती है । हम उन्हं 'खालिसपुरा की माँ 
के नाम से जानते है । सब प्रकार से संबलहीन होकर केवर धमं के ऊपर निर्भर रहकर 
वे काशीसेवन करती ह । हमारी धारणा है कि वे धामिक जीवन में बहुत ऊँची भूमिका 
पर स्थित हं । कुछ समय तक उनके पास रहने से या उनके वाक्य श्रवण करते से मन 
एक अपूवं धर्म॑भाव से पणं हो जाता है । उनके जीवन की निम्नलिखित घटना गतवषं 
मेने कई मित्रं के साथ उन्हीं के मुख से सुनी थी । 


उस्र समय मेरे स्वामी जीवित थे । एक बृढ बिल्ली कहीं से भाकर हमारे धर 
मे रहने रगी । उसमे विशेषता यहु थी किं वह॒ हमारे साथ निरामिष आहार करती, 
मांस खाने के रोम मे दूसरी जगह कहीं नहीं जाती एवं एकादशी के दिन क भी नहीं 
खाती धी । ज्यादातर मेरे पास पड़ी रहती। कालक्रम से उस बिल्ली की मृत्यु हुई 
मौर उसे सडक पर एक तरफ फिकवा दिया गया, जिससे उसे सफाई करनेवाङे 
आकर उठा र जार्यँ । पर मेने सोचा, वे उसे न जाने कहाँ ठे जाकर फेकेगे ? एेसी 
` हिसाशून्य सद्गुणी बिल्ली तो देखने म नहीं मायी, क्या इसका शव गङ्गा मे नहीं 
डाला जा सकता ? 


स्वामी से जन मेने यह्‌ कहा तो वे पहले कुछ नाराज से हुए । बिना मतलब 
उन्हे एक दुगन्धमय मृत पशु को ऊे जाना ठीके नहीं मालूम पड़ा । परन्तु पी मेरे 
हदय कौ वेदना का अनुमव कर वेउसेरे जानेको राजीहो गये। मैने बिल्ली को 
सार कपड़े के एक इकडे मेँ लपेट दिया । वे उसको गङ्खा मे बहा आये भौर आकर 
मु्चसे बोले कि "बिल्छी को तुम्हारी मनचाही गङ्खा-प्राप्ति हो गयी ।' इस घटना के 
पाच-छः दिन बाद अकस्मात एक दिव्य मनुष्याकृति सधवा रमणी, जो लार पाढ़ की 
सांडी पहने थी भौर जिसकी मांग में सिन्दुर भरा था, मेरे समीप आकर वैर गयी । मैते 
पूछा-- बहिन, तुम कौन हो ? उसने कहा-्मै वही बिल्ली हं, जिसे तुमने दया करके 
गङ्गाजी मं बहा दिया था, भब मेँ मुक्त होकर ना रही हँ, इसलिए जाने के पहर तुमसे 
मिले जाती ह । यहु कहुकर वह्‌ तुरन्त अन्तर्धान हो गयी । मै अपने आसन पर बैठी रह्‌ 
गयी । मेने देखा, क्रितने ही देवी-देवता उसके आगमन की प्रतीक्षा मे बैठे है न जने 
किस पाप से बेचारो को कुछ दिनों तक बिल्ली की योनि में रहना पड़ा |' 


( ४) 


हिन्ु-विश्ववि्यालय के इलेषिटृक इञ्ञिनियरि ङ्ग विभाग के मुख्याध्यापक श्रीभीम- 
चन्द्र चटरोपाध्याय के जीवन की निम्नलिखित घटना मत्यन्त ही ममंस्पर्ी है- 


काशी विश्वविद्यालय से मिले हुए वासस्थान (नगवा) मे रहते समय मेरी बडी 
चङ्क सरस्वती सस्त बीमार हो गयी । एक दिन'उसको घर मे छोडकर मै एक काम 
से अपनो स्त्रीसहित एक मित्र के घर गया था। उसी समय एक आदमी ने आकर 
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हमे खबर दी कि तुम्हारी ज्डकी की अवस्था बहुत खराब है । ज्डकी की मां उसी 
समय घर गयी, क्डकी को उस समय भयानक हिचको आ रही थी । माता आौर 
कुछ भी निश्वयन कर सकने के कारण, श्रीहरि का स्मरण करके, नारायण के 
स्नानोदक मँ तुलसो-पत्र छोडकर, वही जल कन्या के मुख मे डालने रगी । इससे 
हिचकी बन्द हो गयी । उस समय तक्म भी गया, पर उसकी हार्त खराब 
ही होती जा रही थी। 


इसके बाद रुडकी ने नगवा छोडकर वरुणा ओर अस्सी के बीच काशी के 
अन्दर रहने की इच्छा प्रकट की । मने पहर भौ अपने परममित्र, प्रिसिपरु मि° सि° ए 
क्रिग से इसके छिये कहा था 1 परन्तु उस समय उन्होने बिल्कुल असम्मति प्रकट की थी । 
आज इव अवस्था मे मेरी लडकी के सङ्कल्प की बात जानकर उन्होने उसी 
समय मुञ्जसे कहा कि “तुम कल ही यह्‌ घर छोड़कर काशौ के अन्दर चरे जाम) । । 


मैने उनके कथनानुसार किया । दूसरे दिन सबेरे ही गुदोलिया मे एक सक्रान 
किराये पर छेकर बीमार छ्डकी को किसी तरह पालकी मे बैठाकर हमखोग उस घर 
मे चरे गये । इस लडकी के पुण्य-प्रभाव से हौ इस समय हमलोगों का काशीसेवन हो 


रहा है । 

्डकी का रोग दिनों-दिन बढ़ने र्गा । मृत्यु के दो दिन पठे मेरी लडकी ने 
काशीखण्ड गौर गीता सुननी चाही, मैने यथासम्भव पठ्कर सुनायी । लडकी मेरे घर 
पर प्रायः चार वर्षसि बीमार थी। उसके पति काशी धाममेंदही रहते थे, परन्तु 
उन्होने इतने दीर्धकरारु मे एक दिन भी जाकर उसे नहीं देखा । मेरी ल्डकी के बीमार 
होने के दो वषं बाद उन्होने दूसरा विवाह कर किया था । इन सब कारणों से मेर 
मन में दुःख था। लड़की यहु जानती थो, तो भी उसने शेष समय एक बार अपने 
स्वामी के दर्शन करने की इच्छा नौकर से जनायी जर कहा-यदि मां गुस्सान हों 
तो एक बार उन्ह बुला लाओ । कहना नहीं होगा कि अभिमान छोडकर मैने अपने 
दामाद को बा लिया । सरस्वती उनका चरणोदक पोकर तुहौ गयी ओर बोरी 
कि मुज्ञ शान्ति मि गयी ।* उनको अपने पास बैठाकर उसने बातें की । सरस्वती के 
उस भाव को याद करके आज भो मै भाँसुभों को नहीं रोक सकता । 

मृत्यु के पहले दिन सरस्वती ते अपनी माँ को बुलाकर अपने सोने के सारे 
गहने एक-एक करके कुछ अपनी बहिनों को भौर कुछ दूसरों को बाँट दिये । कहना नहीं 
होगा कि पटर दिन इस सम्बन्ध मे उसने स्वामी से पृछ ल्याथा। गहने वांँटने के 
कुछ पहले उसकी माँ ने उससे कहा था कि बेटी, तुम अच्छी होने पर इन गहनो को 
पहनना 1 तुम अपने इस प्यारे अनन्त को इस भमृता बहनि को क्यों दे रही हो ? यह 
तो तुमसे डा करती थी न ? इत्यादि ॥ सरस्वती ने उत्तर दिया किमा, मेरे राग 
देष जोर कामना का पर्दा कट गयादहै, मेरा अब किसी पर क्रोध नहीं है । अच्छी 
होने पर भी अब मुन्ञे गहने पहनने की इच्छा नहीं है ओौरनक्रिसी भी वस्तुके ल्य 
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वासनायारोभहीहै। क्रोध का बिल्कुल ना हो गया है, इसलिये जो मुक्चसे क्षगड़ा 
करती थीं उनसे भीमेराप्रेमभावहो रहाहै। मैनेजेसा कहाहै, वैसाही करनेसे 
 मुज्ञे आनन्द होगा 1 ` क | | 
उसके कथनानुसार हौ किया गया 1 दिनभर लडकी ने घर के लोगों, आत्मोय- 
जनो एवं नौकर-नौकरानी सबको एक-एक करके बुलाया ओौर अपने दोषों के लिये 
हाथ जोड़कर उनसे क्षमा-प्राथंना की । यौतक कि मेहृतर को भी बाकी नहीं छोडा । 
` सबसे जाने की अनुमति मांगी तथा सारे नौकरों को कुछ-न-कुछ दिया । 
_ ` . सन्ध्या-समय सरस्वती ने अपनी माँ को बुलाकर कहा--मां, तुमने जो कहा 
कि मै उत्तम स्थान को जायगी सो ठीक है, देखो छोग मुल्नेलेनेके च्िआ गयेहै। 
परन्तु वे तुम्हारी आज्ञा बिना मुने छे जाना नहीं चाहते । मुद्रे अनुमति दो ।' इस 
प्रकार रात्रि के ११ बलै तक्र कहते रंहुने पर, मेरी खी बिना अनुमति दिये न रह सकी । 
उसने जहा--बिटी, तुम किसी सुन्दर जगह जाओ तो मेँ बाधा डालना नहीं चाहती ।' 
इसी समय शिव" का नाम स्मरण करती हुई सरस्वती देवादिदेव महादेव मेँ रीन हो 
गयी, मानों जभी तकं माताकी अनुमति की ही प्रतीक्षा-कर रही थी। शि 


मेने अनुभव किया कि भगवान्‌ ने गीता में काम, क्रोध, ोभ नामक जिन तीन 
नरकं क दवारो का उत्लेख किया है (गीता १६।२१) उनसे मेरी लडकी श्रीविश्वनाथ 
करी कृपा से विनिर्मुक्त होकर सदारिव मे छीन हो गयी । 


. उस्र समय सृन् विश्वास हो गया कि काशी-मृव्यु इसी को कहते हँ । किस प्रकार 
बीस वषं की युवा लडकी के सारे बन्धन, माया-मोह, राग-टेष आदि अकस्मात्‌ पर्दे की 
तरह हट गये ! शिव-छेपा के बिना एेसो पतिभक्ति एवं मृत्यु-समय मेँ सबके साथ 
जानपूवंक इस प्रकार का आचरण सम्भव नहीं । यह 'काशीमरणान्मुक्तिः' इस शा्ल- 
सम्मत वाक्य का स्मरण रखने से सहज ही हृदयङ्खम किया जां सकता है । 
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ब्रह्म, परमात्मा ओर भगवान्‌ 


( १) 


श्रीमद्भागवत मे कहा गया है कि ज्ञानस्वरूप एक हौ भद्रयतत्तव तत्त्ववेत्ताओं 
के प्रति अखण्ड तत्तव के रूप मेँ प्रतीत होने पर भी व्यवहार भूमि मे उपासको के दृष्टि 
कोण के भेद के भनुसार ब्रहयारूप या परमात्मरूपं अथवा भगवद्रूप से भिन्न-भिन्न 
कहा जाता है । ज्ञानीकी दृष्टम वहु तच्व ब्रहाह्पमें अपनेको प्रकट करता है, 
योगी की दृष्टि मे परमात्मा के रूप मेँ उसका प्रका होता है ओौर भक्त अपने दृष्टिकोण 
से उसक्रा भगवद्रूप मे आस्वादन करते हैँ । वस्तु एक होने पर भी विभिन्न दृष्ियों 
से उसकी विभिन्न रूपों म प्रतीति होती है। एक ही दूध दशंनेन्दरिय के दारा सफेद, 
रसनेन्दरिय कै द्वारा मधुर ओर त्वगिन्द्रियके द्वारा कोमल, सरस ओर तरल प्रतौत 
होता है । भवदय ही गुणों के भेद के अनुसार इस प्रकार की प्रतीति हो सक्ती है! 
उसी प्रकार गुण की प्रतीति की अरग-अल्ग धाराएं है, यह भी सत्य है । ठीक उसी 
प्रकार तत्त्व-वस्तु एक होने पर भी उसमे जो अनन्त विचित्रताएँ है उन्हे जानने के 
किए अनुरूप उपाय ओर साधना की आवद्यकता है । ब्रह्यदृष्टि अभेददृषटि है । ब्रह्य 
निर्गण, निराकार, निष्कर देशकाल आदि से अपरिच्छिन्न सच्चिदानन्दरूप भखण्ड वस्तु 
है । ब्रह्मस्वरूप का जो प्रकाश होता है, उसमें श््टा, दशन ओर द्श्य का पृथक्‌ 
अस्तित्व नहीं रहता । स्वयं-प्रकाश सत्य अपने प्रकार से भाप ही प्रकारित होता है । 
बरहासे पृथक्‌ रूप में रहकर ब्रह्म-दशंन नहीं किया जा सकता । यदि ब्रह्यका 
साक्षात्कार करनाहो तोस्वयंभी ब्रह्म होना जरूरी है। उस अवस्था मे देह नहीं 
रहती. भाव या माया की क्रिया नहीं रहती, किसी प्रकारका परिणामभौो नहीं 
रहता-वह नित्यसिद्ध विदेहावस्था है । केवल देह ही नहीं रहती, सो बात नहीं है, 
उस अवस्थामे इन्द्रियं नहीं रहती, यहाँ तक किं मन अथवा अन्तःकरण भी नहीं 
रहता । ज्ञानयोग से दैत को ` निवृत्ति हो जाने पर जब देह्‌, इन्द्रिय ओर अन्तःकरण 
की क्रिया शान्त हो जाती है तब इस तरह के स्वयंप्रकाश तत्तव का उदय होता है । 
इस अवस्था मे चित्त की सब वृत्तियाँ निरुद्ध रहती ह । ज्ञानी ज्ञान कौ महिमासे 
ब्राह्मी स्थिति मे पह॑चता है । यह्‌ विजातीय, स्वजातीय भौर स्वगत भेद से रहित 
परमावस्था है । देह के रहते इस अवस्था का विकल्परहित साक्षात्कार ठीक-टीक नहीं 
होता । कदाचित्‌ यदि होताभीदहै, तो उसके कारण देहुपात लीघ्हो जातादहै। 
जीवन्मुक्ति अवस्था मे वेदान्तमतानुसार अविद्याकेश विद्यमान रहता है, इसलिए उसे 
एक प्रकार से परा मुक्ति कहना नहीं बनता । ब्रह्मावस्था अद्वैतावस्था है, इसमं सन्देह 
नहीं है । परमात्मावस्था मे योगी जीवात्मा ओर परमात्माके भेदाभेद का अनुभव 
केरता है। योगी अपने आत्मा का परमात्मा के अंशरूप मे अनुभव करता ह । प्रचुर 
अग्नि ओर उसकी चिनगारी में परस्पर जो सम्बन्ध है, परमात्मा भौर जीवात्मा 
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मेँ भी ठीक वही सम्बन्ध है । तात्त्विक दुष्ट म प्रचुर अग्नि जैसे तेजःपुञ्रूप है, चिन- 
गारी भी ठीक वैसे ही तेजःपुञ्चरूप है । स्वरूपतः दोनों मेँ कोई भेद नहीं है । किन्तु 
यह्‌ सत्य है कि प्रचुर अग्नि .अंशी हैः ओौर चिनगारी उसका अंश है| चिनगारीको 
अंशी मानकर अग्नि को अंश कहना नहीं बन सकता । भगवानु शङ्कराचायं के “सत्यपि 
भेदापगमे" इस वाक्यांश से यही बात ध्वनित होती है। जीवात्मा भौर परमात्मा 
का जो संयोग. है. वही योग" कहखाता है । -योग' रान्द किसी एक. निश्चित वस्तु 
का प्रतिपादन नहीं करता-- वह एेसी एक अवस्था का प्रतिपादन करता है जिससे 
वस्तु दो रहने पर भी एक शौर एक रहने पर भौ दो प्रतीत होती है । इस योगावस्था 
मे देह रह सकती है, किन्तु उसकी तथा उसमे रहनेवाटी इन्द्रियों की कोई कायं- 
कारिता नहीं रहती । योगी का आदरंभूत परमात्मा इन्द्रियों के द्वारा जानने योग्य 
नहीं है । किन्तु इस अवस्था मे मन एकाग्र अथवा निरुद्ध भूमिका मे रहता है । मनो- 
वृत्ति कै एकाग्र होने पर जिस दष्ट का विकास होता है, उसीसे परमात्मा का साक्षा- 
त्कार होता है । वृत्तिनिरोध की अवस्था मे परमात्मा के साथ तादास्म्य प्राप्त होतादहै। 


ब्रहावस्था मे देहु-दन्दरियो का रहना तो दूर की बात दहै, मन भी नहीं रहता । 
` इसीलिए ब्रहा-स्वरूप मन का अगोचर है । किन्तु परमात्मावस्था मे योगभूमि मे शुद्ध 
मन रहता है । इसी विशुद्ध मन से परमात्मा का दशन हो सकता है । परमात्माका 
स्वरूप इन्द्रियों का अगोचर है । क्योकि ब्रह्म के समान परमात्मा भी मूतं देह से रहित 
है, किन्तु परमात्मा का अमृतं या ज्ञानमय शरीरहै-वह्‌ शुद्ध मनका गोचर एवं 
प्रक्रत इन्द्रियों का अगोचर है। उस विशुद्ध मनसे परमात्माके ज्योतिमंय विग्रह 
का दशंन किया जाताहै। उस अवस्था में द्रष्टा योगी का स्थूल प्राक्त दारीरमें 
अभिमान नहीं रहता । 

भगवत्स्वरूप ज्ञान का अगोचर एवं योगकाभी अगम्यरहै। एकमा भक्ति 
के द्वारा ही भाव-दृष्टि से भगवद्दशंन का भधिकार प्राप्त हो जाता है) इस अवस्था 
मे भक्त ओर भगवान्‌ मे जो सम्बन्ध होता है उसमे भेद साफ रहता है । भगवद्‌- 
विग्रह सब इन्द्रियों दवारा संवेद्य है । यह्‌ विग्रह इन्दरियगोचर है, किन्तु ये इन्द्रियां 
संस्कारयुक्त तथा भक्तिकेरंगसे रगी रहती है| अर्थात्‌ अन्तःकरण शुद्ध होकर जिस 
तरह परमात्मा का दशन करता है उसी तरह इन्द्रियां शुद्ध होकर भगवत्‌-मूति का 
दरन करती है । ॥ परमात्मा का आकार ज्योतिम॑य है। वह शुद्ध मनसे ज्ञेय तथा 
योगी के हृदय मे अथवा अन्तराकाल मे अनुभव-योग्य है । किन्तु श्रीभगवान्‌ का 
विग्रह रूप, रस आदि सकल गुणों से सम्पन्न तथा भक्त के नेत्रो के सामने बाहरी 
भाकाञ्च मे प्रकाशमान होता है। 


( २ ) 
५ साधारणतः ज्ञानमागं, योगमागं भौर भक्तिमागं विभिन्न पथोँके रूप में माने 
जाते ह । इसलिए ज्ञानमागं से जो ब्रह्मसाक्षात्कार होता है उसके साथ योगमागं के 
रक्षय परमात्मसाक्षात्कार का समन्वय नहीं होता । ठीक उसी प्रकार इन दोनों के साथ 
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भक्तिमागं के परम लक्ष्य भगवत्स्वरूप के दशंन का भी समन्वय नहीं होता । ये तीनों 
मागं जैसे अलग-अलग है, वैसे ही प्रत्येक मागं का लक्षय भी परस्पर भिन्न है, किन्तु 
वास्तव मे पूणं सत्य खण्डित तथा विभक्त नहीं है, इसक्एि उसे पाने का मा्गभी 
एक के सिवा भिन्न-भिन्न नहीं हो सकता । प्रापि चाहे एक ही महाक्षणमें हौ एवं 
उसमें क्रम का भानन रहै, अथवा क्रम का भवलम्बन कर एक अनुभूति के बाद अन्य ` 
अनुभूतिभ्राप्ति पूवंक हो, उससे कुछ भाता जाता नहीं । किन्तु लक्ष्य वस्तु सवंग्राही, 
सर्वात्मक, सर्वातीत एक अखण्ड सत्य है--इसमे सन्देह नहीं है । अक्रम क्षणिक 
सम्बोधि के प्रसङ्ख की आलोचना यहा पर नहीं करनी चाहिये, किन्तु सीद्ों की 
कतार के समान क्रमबद्ध मागंका एक मागंके रूपमे ही ग्रहण करना चाहिये। 
अर्थात्‌ पूर्वोक्तज्ञान, योग ओर भक्ति एक ही महाप्रस्थान-मागं की विभिन्न अवस्थां के 
योतक है, इसमे सन्देह नही है । 

इस दष्ट से विचार करने पर समञ्षमे आ सकेगा कि ब्रहा्ञान, परमात्मा के 
साथ योग ओर भगवद्‌-विषयक भक्ति, प्रेम ओौर आनुषदङ्धिक खीला भादि एकही 
महापथ की अनुभूति के अन्तगंत हैँ । इस तत्तव को यदि भलो-मांति समन्ननाहोतो 
बहुत से विषयों पर सूक्ष्म विचार आवश्यक है । इस विचार मे प्रवृत्त होने से पटे 
मायिक जीवन से मुक्त होकर ज्ह्यावस्था मे पटुचने के मृ रहस्य का उद्घाटन 
करना आवर्यक है | 

ब्रहयसत्ता सचचिदानन्दस्वरूप है । इस सत्ता से अविद्या के सहयोग द्वारा सम्पूणं 
प्रपञ्च का आविर्भाव होता है। अभेद भवस्थासे पणं भेदमय अवस्थामें उतरने के 
छिए जिन सब मध्यवर्ती अवान्तर भवस्थाभों को पार कर आनापड्तादहै, वे सब 
अवस्थाएं उतरने के समय पूणंतः अव्यक्त रहती ह, इसकिए उस समय उनके सम्बन्ध 
मे कोई विचार कदापि नहीं उठ सकता । किन्तु भारोहु-क्रम में भेद से अभेद पर चदते 
समय ज्ञान के आ्ोक से वे सब अवस्थाएं अतीव मे सूक्ष्मद्ष्टि से देखी जाती हैँ । 
उसके अनुसार पहले दैतभूमि मे भेद-भवस्था के अनुरूप साधना होती है । दवेतभक्ति 
की साधना से इस भेद-अवस्था का साक्षात्कार होता है। वास्तवमें यह्‌ ज्ञानकी 
ही अवस्था है, इसमे सन्देह नहीं है, किन्तु ज्ञान की उन्मुखता रहने से यह भक्ति 
करमशः ज्ञान मे पर्यवसित होती है । इस भक्ति फा विषय दिव्य होने पर भो स्थूल है 
एव इसकी साधनाप्रणाली का कर्मंन्द्िय ओर ज्ञानेन्द्रिय से युक्त बाहरी देह से सम्बन्ध 
है । भक्ति के बाद बाहरी आलम्बन करमर: अन्दर प्रकारित होने रगत है, भतः बाह्य- 
भक्ति अन्तजंगत्‌ मे योगसाधन मे परिणत हो जाती है । भौतिक गुणविरिष्ट बाहरी 
जालम्बन योगावस्था मे चित्तकी एकाग्र भूमिमें ज्ञानाकार इष्टके रूप मे परिणत 
होता है। इस योगसाधना का एकमात्र करण है-वह देह नही है, ज्ञानेन्द्ियां भथवा 
कर्मेन्द्रियाँ नहीं है, किन्तु अन्तमुंख भौर एकाग्र मन है । योग से परमात्मा के साथ 
जीवात्मा का मिलन होता है एवं इस भिरित अवस्था का दशंन समाधिजनित प्रज्ञा के 
रूप में उदित होता है । इसके बाद यथाथं ज्ञानमागं का भरीगणेक्ष आरम्भ होता है। 
तब क्रमशः दैत भौर द्ेताद्रैत ज्ञान अदैतज्ञानके रूपमे प्रकट होतेह । इस अवस्थाः 
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का पूणं विक्रास होने पर मन का आस्यन्तिक निरोध होता है। तब एकमात्र अखण्ड 
चंतन्य ही मात्मस्वरूप से विराजमान होता है । यह्‌ देह से अतीत, इन्द्रियों से अतीत 
गौर मन से अतीत भाव कौ विशुद्ध दिन्मय अवस्था है । इस अवस्थामे दैत ज्ञान या 
देतादेत ज्ञान तो रहते ही नहीं अद्वैत ज्ञान भी नहीं रहता । योगावस्था का स्वगत- 
भेद, अर्थात्‌ अंशाशिभाव यहाँ पर लुप हो जाता है । यह शुद्ध ब्रह्मावस्था है । इसका 
"एकमेवाद्वितीयम्‌" कहकर उपनिषदों मे वर्णन किया गया है । इस अवस्था मेँ स्थित्ति 
होने पर देह, इन्द्रिय, भौर अन्तःकरण मे कोई क्रिया तो रहत ही नहीं, उनकी प्रतीति 
भी शुद्ध आत्मस्वरूप मे नहीं होती । विजातीय भौर सजातीय भेद का तो कोई प्रन 
ही नही, स्वगत-मेद भी इस स्थिति में नहीं रहता । यह्‌ अप्रमेय स्वयंप्रकाश नित्यसिद्ध 
ब्रह्मावस्था है । साधारणतः यह्‌ मोक्ष के नाम से मभिहित होती है, निर्वाण इसी का 
नामान्तर है | 

मक्ष्मरूपम से विचार करने पर अनुभव होगा कि स्थूल द्ैत-अवस्था से 
ब्रह्म-साक्षात्कार तक सवत्र ही अज्ञान की क्रिया रहती है । ब्रह्म साक्षात्कार विशुद्ध 
भपरोक्ष ज्ञानस्वरूप है । इसके पहले की हूर एक अवस्था मे अज्ञान का, ऋमशः 
अधिकतर क्षीण होने पर भी, अस्तित्व रहता है । किन्तु ज्रहयसाक्षात्कार उस 
सारे अज्ञान की मात्रा को निवृत्त कर स्वयं निवृत्त हो जाता है। यही स्वरूप- 
स्थिति है । यहु अज्ञान ओौर ज्ञान दोनों से परे है। साधक की विचार दृष्टिसे यदि 
देला जाय तो इसके बाद फिर कोई अवस्था हो नहीं सकती । यह स्थिति ही भानव 
जीवन का चरम रक्षय है | 


क्रिन्तु वास्तव मे यह्‌ बात हो नहीं सकती । वतंमान ठेख में यही मीमांसा 
विस्तारसेकीजारही है। एक दृष्टि से यह सिद्धान्त वास्तव मे चरम सिद्धान्त है, 


इसमे सन्देह नहीं है । किन्तु अन्य वृष्टि मे एक गुप्त शक्ति की क्रिया प्रत्यक्ष होती है, 
जो किसी भी क्रम मे उपेक्नायोग्य नहीं है । 


( ३ ) 

. जीव अज्ञान से आवृत्त है । इस अज्ञान की मात्रा प्रत्येक जीव मे पूणं है, किन्तु 
पृणत्व का अपेक्षाकृत तारतम्य है । भवद्य ही यहु तटस्थ दृष्टि से है । स्वरूप दृष्टि से 
तारतम्य नहीं है एवं रह भी नहीं सकता । महासमुद्र के जर मे एक छोटे से घडे तथा 
एक विशा कश के डूबने पर दोनों ही अपने-अपने आधार के अनुरूप पूणंत्व प्राप्त 
करते ह एवं जरसे बाहर निकालने के बाद दोनों हौ पात्र जल से भरे दिखाई 
देते ह। पूर्णता दोनों म रहने पर भो छोटे घडे की पूर्णता तथा विशाल कलशा 
को पूणता में तारतम्य है, इसमे कोई सन्देह नहीं है। वैसे ही प्रत्येक जीव 
मे अज्ञान की मात्रा उसके स्वरूप के आवरण के रूपमे विद्यमान है । अपेक्षिक- 
द्टिसे उसको पूणं ही कंहा जा सकता है। साधन-क्मंके प्रभावसे करमदः 
यहु भावरण क्षीण हो जाता है, बाद मे फिर आवरण नहीं रहता । श्रिया, उपासना 
योगर आदि संब कुछ साधर्नकर्मो के अन्तग॑त है । जितनी अज्ञान कौ मात्रा हो, उतनी 








रह, परमात्मो ओर भगवान्‌ | १९५ 
कमंमात्रा का यदि अनृष्ठान हो तो अज्ञान का भावरण भवंद्य दुर हौ जाता है । तब 
स्वरूप का प्रकारा स्वाभाविक नियमसेहो ही सकता है, किन्तु यह्‌ बात सत्यहै कि 
अज्ञान की आवरणशक्ति तिरोहित हो जाने पर भौ उसकी विक्षेप शक्ति रह्‌ सकती है 
एवं उसके कारण साधक काशरीरन गिर कर खडा रह्‌ सकता है । इस अवस्था में 
साधक अर्थात्‌ योगी यदि पूववत्‌ साधनकमं का अनुष्ठान करे तो यह्‌ साधनकमं 
जञानोत्तर कमं कहरायेगा । जितनी साधना से भावरण की निवृत्ति होती है उसको 
करने के बाद भी यदि उक्त कमं चरता रहता दहै, तो इस अतिरिक्त कमं का फल 
ज्ञानी ओर मुक्त पुरुष को भी ग्रहण करना पड़तादहै। इस प्रकारके कमं की शक्ति 
असावारण दहै, एक प्रकार से यदि उसे असीम कहा जाय तो अत्युक्ति न होगी । इस 
कमं के प्रभाव से श्रह्यभूत' पुरूष भी अगे-भागे होने वारे उत्कषं को प्राप्त होते है । 
ज्ञान के साथ-साथ देहपात होने पर अथवा देहुपात न होकर भी ज्ञानोत्तर कमं सम्पन्न 
न होने पर इस प्रकार की महती स्थिति नहीं घट सकती । 1 

ज्ञान कौ मात्रा अत्यन्त तीन्र होने पर अज्ञानकी द्विविध शक्तिही नष्टो 
जाती है। आवरण-शक्ति की तो बात ही नहीं है, विक्षेपराक्तिभी नष्ट हो जाती है। 
उससे साधारणतः जो प्रारब्ध भोग के सिवा अन्य उपायों से अखण्डनीय समज्ञा जाता 
है, वह भी संचित कर्मो के समान जल जाता है । यह्‌ अतिदुरुंभ अवस्था है, किन्तु 
असंभव नहीं है । इस अवस्था में साधारणतः शरीर नहीं रह्‌ सकता । किन्तु विशेष 
स्थिति मे शुद्ध शरीर का उन्मेष हो सकता है । जीव जीवत्व से मुक्त होकर यदि 
शिवत्व को प्राप्त हो सके तो जीव-शरीर भी शिवशरीर के रूप मे, अर्थात्‌ शाक्त शरीर 
के आकार में प्रकारित हो सकता है, इसमे तनिक भी सन्देह नहीं है । तब उस विशुद्ध 
शाक्तशरीर के अविद्या के अधिकार मे न रहने से उसमे उसका मूलभूत कष्ट अज्ञान 
ओर क्लिष्ट कमं भी नहीं रहते । - 

जब तक मनुष्य अपने वतमान देहारम्भक कर्मो से निस्तार नहीं पा सकता, तब 
तक शुद्ध स्तर के क्रप-विकास का अधिकारी नहीं होता । यह्‌ क्रम-विकास चिच्छक्ति 
की अभिव्यक्ति के अधीन है । देहारम्भक कमं प्रकृति के भण्डार से जन्मकाल मे प्राप्त 
हुए कर्मो के संस्कार है । आत्मा देही के रूप में प्रकट होते समय प्रकृति से तीन प्रकार 
काऋणलेताहै। स्थर देह की सृष्टिके लिए वह्‌ प्रकृति के भण्डार से जिन उपादान 
का संग्रहु करता है, वे फिर प्रकृति के भण्डारमे जमा करने पडते ह । तब आत्मा 
प्रकृति के जाल से मुक्त होकर अपने स्वरूप दहु से नित्य चैतन्य राज्य में अग्रसर होने 
मे समथं होता है । इन तीन ऋणो का शोधन न कर सकने पर जीव पुनः अपने स्थान 
मे प्रस्थान नहीं कर सकता । देहत्याग के समय यदि प्रकृति से मिले हृए उपादान 
प्रकृति मे समर्पित होते हैँ एवं जीव विशुद्ध निजस्वरूप मे भाविरभूत होता है तो कैवली 
मुक्त आत्मा के रूप मे उसकी स्थिति होती है । किन्तु यदि शर्वित-उपाजंन की प्रक्रिया 
मौर अभ्यास जारी रहता है, अर्थात्‌ जिस प्रक्रिया से त्रिगुणात्मिका प्रकृति के ऋण करा 
शोध होता है, यदि वह्‌ प्रक्रिया निरन्तर चलती रहती है तो ऋणशोधन के बाद भी उस 
प्रक्रिया का फल आत्मा मे भारोपित होता है । इस उद्वृत्त (शेष) शक्ति कै प्रभाव से 
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योगी का अपनी-अपनी इन्द्रियों भौर मन आदि का संस्कारया शोधन कायं सम्पन्न 
होना आरम्भ होता है ¦ यह्‌ दाक्ति ही तब चित्‌-श्वित के रूपमे योगी का रूपान्तर 
सम्पन्न करने में नियाजित होती है । तब शरीर रहने पर भी वह शरीर फिर पूवं की 
भाति अविद्या से उत्पन्न शरीर के रूप मे नहीं गिना जाता । भात्मा मे संचारित होकर 
शुद्ध आत्मा को शिवल्प मे परिणत करना चित्‌-शक्िति का पहला काम है । इसका 


दुसरा कामहै, योगी को परमात्मा के उपासक-रूप मे परिणत करना तथा शरीर को 


किसी प्रकार शोधित कर अन्तःकरण को चिन्मयरूप में व्यक्त करना । यह्‌ योधन- 
व्यापार यौगिक-क्रिया के नाम से प्रसिद्धहै। इसके प्रभाव से मन भलीभांति विशुद्ध 
हो जाता एवं चिन्मय-अवस्था धारण करता है । उसके बाद अर्थात्‌ आत्मा ओर मन के 
शोधन के षाद इन्द्रिय भौर शरीर का शोधन-करायं आरम्भ होतारै। इस कायं के 
भारम्भ होने के पहुरे चित्‌-रक्ति योगभूमि से भव्तिभूमि मे पदापंण करती है । तब 
इन्द्रियां मौर शरीर दोनों ही विशुद्धमाव धारण करते हँ एवं अन्तरस्थित अन्तर्यामी 
परमात्मा रूप, रस आदि बाह्यगुणस्षम्पन्न इन्द्रियगोचर खूप मेँ बाहर अपने को प्रकट 
करते है । वतंमान परिभाषा के अनुसार परमात्म-ममि से यही भागवत-भूमि में 
भवतरण है । 

जिस सूष्ष्म क्रिया के प्रभावसे ब्रह्यमाव से परमातमभाव का आविर्भाव होता 
है, उसी कै प्रभाव से ज्ञान योग में परिणत होता है । वैसे ही एक ओर जैसे परमात्म- 
सत्ता भगवत्सत्ता मेँ अपने को प्रकेट करती है, दुसरी भोर वैसे ही योग भी भक्ति के 
आकार को प्राप्त होता है । वास्तव में ज्ञान, योग भौर भवित एक हो उपाय की क्रम- 
विकसित केवर तीन भवस्थाएं है | | 


योगभूमि मे अखण्ड भौर अद्वितीय ब्रह्मस्वरूप का भिन्नाभिन्न रूप से प्रकारा 
होताहै। तनएक भोर अंशीके रूपमे परमात्मा देह्‌ के अधिष्ठाता, नियन्ता ओर 
द्वरके रूपमे अधिष्ठित होतेद एवं साथ-ही-साथ उन्हींके अंशरूपी जीवात्मा 
की उस परमात्मसत्ता के उपासक रूप में स्थिति होती है । यह्‌ उपासना ही योग है । 
इसके उत्कषं के साथ-साथ जीवरूपी अंश क्रमशः परमात्मरूपी अंशी के साथ साम्य 
को प्राप्त होता है। योग की पूणता के साथ-साथ यह साम्य भो भलीभाँति प्रतिष्ठित 
हौ जाता है । यह कहना व्यथं है कि यह्‌ जीव जीव नहीं है, मुक्त पुरुष एवं परमात्मा 
उससे भिन्न कोई वस्तु नहीं है, उसी का अंडी है । इसलिए इस अवस्था में भेदाभेद 
सम्बन्ध ही वास्तविक सम्बन्ध है । ध्यान रखना होगा किं हम लोग ब्रह्य से परमात्मा 
मे उतरने के साथ-साथ भभेदसत्ता से भेदामेदसत्ता म उतर आति हँ । इसके उतरने 
को भावश्यकता भौर साथंकता है; क्योकि उतरे विना अन्तःकरण अथवा मनोभूमि 
का पुणरूप से संशोधन नहीं हो सकता । मन अथवा चित्त कितना ही श॒द्धक्योनदहो, 
फिर भी वह्‌ जड़ कै सिवा चेतन नहीं कहा जा सकता । किन्तु चित्‌-शक्ति के विकास 
से मन चिन्मय भाकार धारण करता है | वह्‌ मनके आकारे रहुकरभो भीतर- 
नाहर चिन्मय सत्ता से व्याप्त रहता है । इस अवस्था म विशद्ध मन से परमासा 
का द्शंन हो सकता है। समाधि से उत्पन्न हुई प्रज्ञा इसी का आभमास-मात्र है | 
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भारोहु-कम मे योगावस्था.मे जो साक्षात्कार होता है, वहु मूक मे ज्ञानस्वरूप 
होकर भी अविद्या से आवृत होने के कारण बुद्ध होने पर भी अशुद्ध है। 
इसीलिए विशुद्ध सम्यक्‌ ज्ञान से उसका भी परिहार हो जाता है 1. इससे योगावस्था 
के ज्ञान से अद्रैतावस्थाका ज्ञान श्रेष्ठ. है।. किन्तु अदैतावस्थाका ज्ञनभी मूलम 
अज्ञान से अतिरिक्त भौर कृछ नहीं है । इसकिए ब्रह्मस्थिति प्राप्त होने से पहले 
मे जो ब्रह्मसाक्षात्कार होता है, वह पूर्वोक्त ज्ञान से बिलकुल भिन्न है, क्योकि उसमे 
अविद्या का ठेशमात्र नहीं रहता । वह चितुशक्ति का विलास है । अविद्या मचित्‌ शक्ति 
का विरस दहै। | 
्रह्यावस्था के बाद ब्रह्य से चित्‌-शवित-रूप जो सूत्र निकलता है, वह्‌ भाग्यश्ारी 
साधक को ही मिलता है । जिन रोगों की अवरोह के अन्त मे ब्रह्मम स्थिति होती है, . 
उन्हें उसका पता नहीं चलता । इस सूत्र का अवलम्बन करके हीज्ञानसे योग एवं 
योग से भक्ति में संचार होता है । एक पक्षमें जैसे स्थूरतम से सूष्ष्मतमं सत्ता मे चढृना 
साधना के उत्कषं का परिचय देता है, दुसरे पक्ष मेँ वसे ही सूक्ष्मतम सत्ता से स्थूल- 
तम सत्ता तक उतरना उससे भी अधिक उत्कषं का परिचायक है । वास्तव म आरोह 
( चढना ) अवरोह ( उतरना ), इन दोनों के समन्वय से ही पूणंत्व का विकास होता 
है । ब्रह्य से भगवत्‌-तत्तव तकं अवरोहण ( उतरने ) के मागं मे विशुद्ध वासना का 
खेल रहता ह । यहु अकिरष्ट अज्ञान का विलास है । आरोहण के समय अशुद्ध वासना 
का क्षय करते-करते क्रमशः अशुद्ध वासना से रहित ब्रह्मबिन्दु मे पहुंच जाता है, चिन्तु 
विरुद्ध वासना उस समय भी रह जाती है । दब जाने पर भी वहं नष्ट नहीं होती, इस- 
किए अवसर मिलने पर स्वतः ही प्रकट हो जाती है । एवं चित्‌ सूत्र के भवलम्बन से 
ब्रह्मा से भगवान्‌ तक का मागं खुल जाता है । यद्यपि ब्रह्य, परमात्मा भौर भगवानु एक 
ही तत्तव है, तथापि ज्ञानी, योगी भौर भक्त की प्राप्ति की दृष्टि से इस पुथक्ताकी 
साथंकता का भी इनकार नहीं किया जा सकता । भरोहण-मागं मं मलिनि-मायातीत 
स्वरूप में स्थिति होती है, किन्तु अवरोहण-मागं में पूणंस्वरूप शक्ति का विकास होता 
है, जिसके कारण आत्मिक सत्ता से केकर देहसत्ता तक अखण्ड चिद्रस से आप्यायित 
हो जाती है। आरोह-मागं मे इस तरह का आप्यायन नहीं हौ सकता, क्योकरि तब 
चिद्रस का प्रादुर्भाव नहीं होता । ` 


( ४ ) ह 

हम लोग उपनिषदों मे जिस दहराकाश अथवा हुदयाकाशं का वणेन देखते 

है, वह योगी कै उपास्थ परमात्मभाव का आविर्भाव-स्थल है । विर्वदशंन पुथकूरूप 
से ब्रह्मस्थिति के पटले होता है। यहं विदवदशष॑न बाहरी जड़ भाकाशमं होताहै। ` 
इसीलिए विशव अपने से भिन्नरूप मे अनुभूत होता है । यह जड आकाश-प्रपञ्च 
छप जाने के बाद महाशुन्यके रूपमे प्रकट होता हं। जड ाकाश के हट जाने 
पर द्रैत-दशंन नहीं रहता । तब एकमात्र अद्वैत स्वसत्ता ही स्वभ्रकाशरूप मे 
विराजमान रहती दै । यदि दुर्माग्यवश चितुशवित का उन्मेष न हौ तो शवितहीन्‌ 
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मथवा रीनशक्ति-वाले ब्रह मे स्थिति चरम स्थिति गिनी जाती है। यदि कमंकी 
अनुवृत्ति रहे तो चितुशवित का उन्मेष ब्रह्य म स्थिति के साथ ही साथ अवश्यहो 
जाता है । उस समय देहं रहने से अन्तराकाञ्च की अथवा हूदयाकाश्च की भभिव्य्ित 
होती है । तेज अथवा मन्द जिस किसी उपाय से प्रकट हुई चित्‌-शक्ति सिफं 
आत्मा को ही मल से मुक्त नहीं .करती, किन्तु अन्तर्लकीन विशव को भी चिन्मय- 
स्वरूप कर॒ देतीहै। हा, यह साधारणतः क्रमशः होता है। पहले आत्म- 
संस्काररूप अभिषेकसिद्धि के बाद चित्‌-शव्िति द्वारा अन्तःकरण की शृद्धि होती 
है। इस भवस्था मे देह म स्थित मुक्त आत्मा जोसाक्षीकेरूप में रहता है, 
वह भी हट जाता है । लेकिन अवरोह के समय योगभूमि मे जो साक्षात्कार होता है, 
अथवा ब्रह्मभूमि मौर उसको दृष्ट के सामने हृदयाकाड या चिदाकाश का आविर्भाव 
होता है, जिसमे परमात्मरूपी सूयं उगकर क्रमशः बढता है अर पूणं अखण्ड स्वरूप 
धारण करता है । तब साक्षीभूत आत्मा निरन्तर परमात्मा को अपने ही अद्धीकेरूप 
मे देखता है- यही उनकी रूपसेवा रूप-उपासना या योग है । क्रमशः उस उपासना का 
उत्कषं सिद्ध होने पर अपने को साक्षात्‌ सूय॑रूप मे, अर्थात्‌ परमात्महूप मे भी देखने 
का सौभाग्य प्राप्त होता है। जिन लोगों का चित्त भवितकी ओर सुका रहतादहैवे 
उस मण्डल में परमात्मा को अपने इष्टेव के रूप मे मूतिमानु देखते हैँ । चित्त यदि ज्ञान 
की मोर श्ुकाहो तो केवल मण्डलाकार ज्योतिःस्वरूपमें ही साक्षात्कार होताहै। 
विग्रहरूप मे दशंन होने पर क्रमशः चारो ओर का प्रभामण्डल सिमिट कर उस विग्रह 
मे लीन हो जाता है। धीरे-धीरे वह मत्त ओौर मण्डल फौलकर समग्र चित्त मे व्याप्त 
हो जतिहं। चारोंभोरके द्वार बन्द होने पर ऊपरके हारसे वह्‌ हृदयाकाशमें 
स्थित विज्ञानमय खूप बाहर निकर्ता है । निकलने के साथ ही साथ भौतिक सत्ता के 
सहारे बाहर जगत्‌ मे उसका आविर्भाव होता है । यह रूप स्थल है गौर यह स्व॑भूत- 
गुणो से युक्त है । इस रूप को देखने के लिए चित्त की अन्तसुंखदुष्टि भआवदयक नहीं 
है। यह्‌ ईन्द्रगोचवर रूप है, इसमे सन्देह नहीं है, फिर भी इसे सब देख नहीं पाते । 
योगी भक्तस्वरूप म इस रूप को देवता है । योगावस्था मे जैसे अन्तराकाशच मे उदित 
परमात्मा के साथ भात्मा का दहराकाशभाव सम्बन्ध था, ठीक उसी के अनुरूप प्रणारी 
से इष्ट भगवत्‌-रूप भौर अपना रूप साथ ही प्रकारित होते ह, किन्तु अङ्खाद्किभावसे 
नही -पृथक्‌ रूप से । योगी की योग-दृष्टि के सामने जो धाम प्रकट होता है, वह्‌ विशुद्ध 
मनोमय उपादान से बना है, किन्तु भक्त बाह्य इन्द्रियगोचर या स्थ जगत्‌ कोही 
अपने धामके रूप मेंप्राप्तहोताहै। ज्ञानीकी दृष्टि मे प्ताकार धाम का भान नहीं 
होता, योगी की दृष्टि म वह मनोमय या सत्त्वमय रूप मेँ प्रतिभासित होता है । इन्दर्या 
जब तक चिन्मयरूप में परिणत नहीं होती तब तक रूप-रस आदि से सम्पन्न बाहरी 
भगवदुविग्रह्‌ का दशंन नहीं किया जा सकता । भगवद्देह ही नहीं, उस अवस्था में 
भक्त के प्रति सारा ही जगत्‌ चिदानन्दमय भगवद्देह कै प मे परिणत होता है। 
धाम के दशन होने पर ही धामके भीतरी परिवार-मण्डलका भी दर्शन होता है। 
स धाम में प्रवि हुए भक्त का अपना शरीर भौ तब चिन्मय ही होता है । चिन्मय 
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जगत्‌ में चिन्मय इन्द्रियां ओर चिन्मय मन से विरिष्ट अत्मा चिन्मथ देहु मे भगवत्सत्ता 
का दशन ओर आस्वादन प्राप्त करतादहै। योगी की दृष्टम जंसे स्पष्ट रूप से भिन्न- 
भिन्नषूपों मे परमत्माका दशन होतादहै, वैसेही भक्तकी दृष्टि मे मक्त की 
अप्राकृत चिन्मय इन्द्रियों के सामने भगवान्‌ का अप्राकृत रूप स्थुल सूपमेदही प्रकट 
होता है। भवत स्वयं जो दर्शन प्राप्त करता है वह्‌ स्थूल तथा बाहरी होने पर भी 
साधारण खोगों की असंस्कृत इन्द्रियों का अगोचर दहै। 
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मनुष्य-जोवन को अभिव्यक्ति ओर धरम आदेशं 


( १) 


विचारलीर मनुष्यों के जीवन मे ही अन्तदुष्टि के उन्मेष की पृष्ठभूमिका रूप में 
अपने को जानने के लिए आकांश्ना जागृत होतीहै। मेँकौनहँ? कहा सेभायाहूं 
गौर कहां जाङगा ? मेरा वास्तविक स्वल्प क्या? इस दृश्यमान प्रपञ्च के साथ 
मेरा सम्बन्ध क्या है ? ये सन प्रशन उस मूर आकांक्षा के ही अन्तगंत हैँ । यही आत्म- 
जिज्ञासा है । एवं ईसी के समाधान के ऊपर मनुष्य के जीवन की साथंकता निर्भर है । 
स्त्री, पुरुष, धनी, दरिद्र, बुद्धिमान्‌, अज्ञानी समान रूप से सके मन में इसके सरल होने 
प्र गम्भीर प्ररन. का उदय होता है- में कौन हँ कोऽहम्‌" ? देह" इन्द्रिय, प्राण, मन 
भादि मेँ नहीं हँ, यह्‌ विश्वास अनेकों को है । कन्तु मँ वास्तवमेंक्याहूं, यह्‌ धारणा 
अनेकों को नहीं है । इसलिए देह जादि से पृथक. रूप में अपने को जानने पर भी उसी 
को अपना यथाथं परिचय मान ठेना नहीं बनता । 


गुणज्ञानी के मुख से सुना जाता हैकिमेंही वह्‌ हु, “सोऽहम्‌ । यही मेरा 
यथां परिचय है । किन्तु फिर प्रशन उस्ताद, वहीकौनदहै? उसीका क्या स्वरूप 
है ? उसे पहचानने का क्या उपाय है ? उसको पहचानना ही क्या अपने को पहचा- 
ननाह? उसक्रोपानारही क्या भपनेकोपानादहै? क्या पराया कभी निजहोतादै ? 


तब क्या समक्चना होगा कि स्वयं दूसरा हुआ है, इसीलिए फिर उसे निज कर 
खेना होगा ? वास्तव में जो निज है वहु परक्यों होताहै? इसके मृरूमे क्या श्रम 
है ? यह रीलामात्र है अथवा स्वभावकी प्रेरणा है ? अथवा इसका एेसा कोई हेतु है 
जिसे जानने का उपाय नहीं है, जिसे वास्तव मँ हतु भी नहीं कहा जा सकता ? 

किन्तु मूल मे निज, पर ही कटां ह ? वहाँ बहुत नहीं है, दो नहीं है, युगल नहीं 
है, एकमात्र स्वयं या आत्मस्वरूप नित्य विद्यमान है । वह रूप होकर भी अरूप एवं 
अरूप होकर भी रूप है । वही एक्मेवाद्वितीयमू- वही एकमात्र है । किन्तु 'एक' एेसा 
बोध वहां नहीं है । वही चरम ओर परम सत्य है | वहां द्वैत नही है, बद्रैत भीनहींदै, 
सत्‌, असत्‌ आदि कोई भी विकल्प नहीं है । वह॒ विदवातीत, अथच विदवात्मक, एक- 
साथ दोनों अथच दोनों से रहित है । वही सब है, उसी मे सब है, अथच उसमे कुछ 
नहीं है । फिर कुछ न रहने पर भी सभी ह । यह्‌ निगृढतम अष्यक्त स्थिति योगियों के 
समाज में परम साम्यरूप मे, ज्ञानियों के समाज में पूणं ब्रह्मरूप मे तथा रसिकमण्डल में 
रसरूप में वणित है । यही सच्चिदानन्द की स्वरूपस्थिति भौर स्वरूप-लीला दोनों 


हीहै। 
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इस महासत्ता में सहसा एक स्पन्द सा उठता है, किन्तु इस स्पन्दन का उदय होने 
पर भी महासत्ता की निःस्पन्दता ज्यों की त्यों ही रहती है । यह्‌ स्पन्दन केवल एकं 
ही बार उठता है, अथवा निरन्तर उठता है, यह्‌ मनुष्यों की सीमाबद्ध भाषा हारा निदेश 
करना कठिन है । वास्तव में यहु एक बार ही उठता है, यह्‌ जैसे सत्य है, यह्‌ निरन्तर 
उस्ताद, यहभी वैसे ही सत्य है, क्योकि सामान्यरूपसे जो एक है, विदेषरूप से वह 
नानाहै। कालकी तरद्धों मे विविध प्रकार का दशंन होना स्वाभाविक है, किन्तु काल 
के ऊपर महाकारु के वक्षःस्थल मे नाना स्पन्दन दिखाई नहीं देते-महाकार का एक ही 
स्पन्दन काल के राज्य म अनन्त स्पन्दनों के रूप मे फूट उठता है । यह्‌ निःस्पन्द- 

स्पन्दरूप युग -अवस्था ही विश्वातीत स्थिति है । इसके भी जो अतीत अवस्था है, 

वही चरम-परम-अवस्था है । यह्‌ अतीत की अतीत-सत्ता यद्यपि निर्विकल्प अद्रेत- 
स्थिति-रूप से स्वीकृतदहै, फिर भी इसका उस रूपसे निर्देश करना नहीं बनता। 
कख रोग इसका पुणं ब्रह्य की स्वरूप-स्थिति अथवा आनन्दमयी निष्ठा के रूप मे उल्लेख 
करते हुं । 

यह स्पन्द का उदय वास्तव मे प्रणव का ही उल्लास है, अर्थात्‌ परन्रह्य-सत्ता मे 
शब्दन्रहय का आविभवि है । वस्तुतः यहु विशुद्ध सत्वमय महामाया का उन्मेषदहै, 
जिसके प्रभाव से परब्रह्म के स्वरूप का सन्धान, ज्ञान ओर साक्षाक्तार होतादहै। एक 
तरह से यह्‌ निव्य-सिद्ध अवस्था है, पर बुद्धिकषेत्र में यह्‌ चरम-परम-दशा कं परक्षणवतीं 
के रूप मे प्रतिभासमान होती है । चरम स्थिति स्वप्रकाश बोधरूप है, इसमे सन्देह ` 
नहीं; किन्तु उसमे अन्तविश्लेषणरूपी स्वस्वरूप का अवधान या अनवधान कुछ भी ` 
नहीं रहता । वह्‌ इतर-निरपैश्च स्व-स्वरूप में स्वतन्त्र स्थिति है । वहु केवल' ब्रह्मभाव 
मात्र है । किन्तु महामायाकी दशाया माया की दशा शबल' ब्रह्मभावके रूपमे. 
वणंनीय है| 

पूर्णानन्दमयी निष्ठा या स्वरूप मं स्थिति चित्‌ भौर सतु को अविभक्त प्रतिष्ठा 
है । किन्तु महामाया ओौर माया की स्थितिमें चित्‌ सेसत्‌का ओर सतुसेचितुका 
विभाग-सा होता है । स्चिदानन्दमय पूणं अद्रय स्थिति के उपर स्पन्दन के उदयया 
प्रणव के प्रकाश से एक ओर चित्‌ भौर दूसरी ओर सत्‌ दोनों मानो अनादि सिद्धलूप 
से ही फूट उठते हँ । यही विरुद्ध भाव के पहले-पहल स्फुरण की पृष्ठभूमि है । चितु की 
ओर सदा जाग्रदुभाव ओर सत्‌ की ओर एक तरह की सदा सृपुप्ति का भाव विद्यमान 
रहता है । अविभक्त स्वरूप भावातीत, गुणातीत ओर निःस्पन्द है । किन्तु विभक्त 
एेसे सत्‌-चित्‌ स्वरूप की एक ओर (चित्‌ की ओर) बाहरी भाग मे विशुद्ध सत्त्वमय 
शुद्धा प्रकृति ओौर दूसरी भोर (सत्‌ की ओर) त्रिगुणमयी मकि भ्कृति या माया 
स्थित है, यह्‌ जानना होगा । भावातीत कै उपर भाव एक प्रकार का अवरण-सा 
है। चाह वहु स्वच्छ ज्ञानमय आलोक का आवरण हो अथवा चाहे गाद्‌ 
अन्ञानरूप अन्धकार का आवरणहो, दोनों ही भावातीतं नग्न-स्वरूप के स्वेच्छा 








१३२ कैविराज-परतिभां 


से गृहीत आवरण हँ, यह्‌ मानना ही होगा । इसके मूर मे रहता ह प्रणव का उन्मेषं । 
भवधूत-मत मँ महामाया प्रणवपुरुष की अर्धमात्रा है ओर माया उसकी तुतीय मातरा 
था मक्रार' है । जल जमकर हिम-शिला बन जाता है एवं वह हिमशिला जल पर ही 
भासती है ओर जर को आवृत करती है | वस्तुतः जल का स्वरूप आवृत नहीं होता, 
ही भी नहीं सकता । मथच एक आवरण का तथा आवरणभद्ध का अभिनय भी 
जाता है, यहु भी अस्वीकार नहीं किया जा सकता । अभिनय जो करते है,वेही फिर 
सक्षी बनकर निङिप्तरूप से मभिनय देखते हँ । अथच अभिनय करते भी नदीं ओर 
देखते भो नहीं । दूसरे पक्ष मेँ वहु अमिनय देखकर साक्षिभाव को खो डालते हँ ओर 
आत्मविस्मृत-से ओर मुग्धे होकर तथा कर्ताका स्वांग बना कर सुखदुःखरूप 
सांसारिकता का वहन करते दँ । सब कुछ एक साथ | | 
यह्‌ तो विशुद्ध सत्व की बात हमने कही है, वहु परन्रह्य की स्वाभिन्न परा 
शक्ति के प्रथम उन्मेष का एक परिणाम है, जो परज्रह्य के महाकारण या महामाया 
शरीर के उपादान भौर नके स्वरूप के ज्ञानरूप से प्रसिद्ध स्वरूप का नित्यसिद्ध प्रकाश 
होकर भी उसका भावरणमात्र है । वस्तुतः स्वयंप्रकाश स्वरूप इसकी भी अपेक्षा नहीं 
करता । महामाया-शरीर प्रणव के बीजपदवाच्य भौर पर नाद द्वारा अभिव्यक्त होता है; 
यह्‌ नित्यनद्ध, नित्यमुक्त भौर नित्यशुद्ध अवस्था की दिशा है । ओर एक द्सरी दिशा की 
बात भौ कही गई है, जहां स्वस्वरूप का बोध ही नहीं रहता, यह्‌ भी साथ ही साथ 
हे । विन्तु बुद्िकषत्र मे इसे शुद्ध सत्व की परवर्ती मानकर क्रम मे गगना की जाती है | 
वास्तव में दोनों ही स्थितियां एक साथ सिद्ध ओौर क्रमहीन है । परत्रह्य मपने को स्वयं 
जानते हँ, यहु अनादि सिद्ध है; अपने को नहीं जानते ह, यह भी अनादि सिद्ध है । पर 
बुद्धि के प्रतिभास से दोनों मे एक कल्पित क्रम मान किया जाता है । ज्ञान ओर अज्ञान 
से अतीत सत्ता कं उपर ज्ञान भौर अज्ञान की ये दोनों अवस्था आरोपित है, यह भी 
सत्य है । त 
अह्‌ ब्रह्मास्मि" या श्रह्यंवाहुम्‌" यह्‌ ज्ञान ही परमेश्वर का अपने स्वरूप का ज्ञान 
या महामाया ह । जिस स्थितिमें इस ज्ञान का तिरोधान होता है, उसमें स्वप्रकाश 
मद्वय ज्ञानमात्र का प्रकाश रहता है, जो तक्वातीत परम तत्व है | जिस स्थिति मे इस 
ज्ञान का भी तिरोधान होता है ओौर स्वप्रकाश अद्य ज्ञानमात्र भी भासता नही, वह्‌ 
अज्ञान मथवा माया है । वह्‌ प्रख्यरूप स्थिति है । 
शरीर रहने पर ही अभिमान रहता है । चरम-परम अवस्था के सिवा सभी 
अवस्थानं मेँ शरीर रहता है तथा उसका अभिमानी पुरुष भी रहता ह । महाकारण 
भौर महामाया शरोर के अभिमानी परब्रह्म की ईश्वर या सदाशिव मूर्ति हं । उसी प्रकार 
उनके कारणरूप मायाशरीर की अभिमानी उनकी रुद्रमूति हं । 


(३) 


प्रन हो सकता है कि भावातीत स्थिति से आदि भावमय भौर महाभावस्वरूप- 
भूत महामाया का था विशुद्ध सत्त्व का आविर्भाव किस तरह होता है ? यह्‌ अत्यन्तं 
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शम्भीर प्रन है । मानव-बुद्धि इसका युक्तियुक्त उत्तर नहीं दे सकती, इसलिए परब्रह्म 
की नित्य ज्ञानमय बुद्ध-अवस्था भौर नित्य अज्ञानमय जड-मवस्था, अर्थात्‌ उनका 
अनादि जागरण ओर अनादि निद्रा दोनों को नित्यरूप मान लेना पडता है । महामाया 
ओर मायाके क्षोभ के परे प्रवाहु-नित्य-अवस्था भी नित्य मानी गई है, यद्यपि इन 
दोनों नित्यतां मे अन्तर दिखलाई देता ह । चरम-परमं स्थिति क्षोभे से अतीत 
स्पन्दातीत होने से नित्य भौर अनित्य दोनों से अतीत ह । किन्तु वास्तव मे रहुस्यज्ञाता 
योगी जानते हँ कि पर्दे के भीतर महाशक्ति की निर्माणशाला मे स्पन्दन का खेर नित्य 
चलने कै क्रारण रचनाका कायं सदा गुप्तसूपसे चरु रहा ह । वस्तुतः प्रणव की 
अद्धंमात्रा ही कहँ से आई ? श्रुति गौर महात्माओं के वचनोंसे ज्ञात होताहं किं 
प्रणव का एेसा एक स्वरूप हं, जिसमे मात्रा न रहने पर भी (अमाच्न' होने पर भी) 
अनन्त मात्राएे ह ओर अनन्त मात्रा (अनन्त-मात्र') होने पर भी मात्रा नहींहं। 
दोनों ही पूवंर्बणित भावातीत के अन्तगंत है; किन्तु सृष्टि-सङ्कल्प के समय जिस परम- 
पुरुष का उत्थान होता है, उसमें एकः भाव की स्फूति होकर उसी से नाना भावों का 
विस्तार होता हं । इस एकभाव के स्फुरण की पृष्ठभूमि मे शुद्ध मनोमय सत्ता मे खण्ड- 
खण्ड अनन्त भावों का आभास जाग जाता ह । यह्‌ योगमाया-राज्य का व्यापार हे। 
अवयवो की समष्टि से जैसे अवयवी सिद्ध होतारहै, वैसे ही अवयवी का स्वरूप स्वतः 
सिद्धरूप मे भी स्वीकार करना चाहिये । द्रव्य गुणों का समष्टिमात्र है अथवा गुणों से 
अतिरिक्त है, शिव शक्ति का सद्खातरूप है भथवा शक्ति से भिन्न हे, प्रकृति तीन गुणो की 
साम्यावस्थामात्र है अथवा उनसे विलक्षण है; इन सब विषयों मे विभिन्न दृष्टकोणों के 
अनुसार सत्य के विभिन्न रूप समान रूप से प्रामाणिक है, इसमें सन्देह नहीं । प्रस्थान- 
भेद से सभी मत उपादेय है | 


अतीत अवस्था से जब एकः का आविर्भाव होता है, तब क्षणमात्रमें ही होता 
है ओर अखण्डभावसे ही होता है, उसमें क्रम नहीं रहता । सब समष्टियां एक साथ 
प्रकट होती है । यह्‌ नित्यसिद्ध परमात्मा की अवस्था है । किन्तु बौच का रहस्य जाल 
काट सकने पर जो दिखाई देता है, उससे वैज्ञानिक स्तन्ध हो पडते है । इसीलिए 
'आश्वयंवत्‌ पश्यति" कहकर विस्मय प्रकट किया गया है । एक मेँ जो अनन्त का खेल 
चरु रहा है वह यदि दिखाई दे तो चकित हूए बिना रहने का कोई उपाय नहीं ह । 
एकमात्रा ही एकाग्र मन की मात्रा है, जिसके उपर सृष्टि.का सामूहिक ज्ञान अथवा 
विश्च प्रतिष्ठित ह्येता है। एक काभंगहो जाने परही सवंप्रथमदौ भागोंका पता 
चरताहै। येदो भाग ही गुणप्रधानभाव से रहित साम्यम स्थित होकर अद्रयरूप 
मे या एकरूप मे अपने को प्रकट करते हैँ । भंग होने के समयं एकः पहले दो सूपो मे 
विभक्त होता है। इसलिए एकमात्रा से अर्धमात्रा मे उन्नयन होता है। एकमेदो 
अद्धंमात्राएं प्रकट होती है । उनमें एक मात्रा "एक' की ओर सम्बद्ध होकर "एक मे 
प्रतिष्ठित समूची सृष्टि के साथ शक्तिराञ्यी का सम्बन्ध अक्षुण्ण रखती है, दूसरी क्रमशः 
पहर के तरह अर्धमात्रा के क्रम से विभक्त होते-होते अनन्त कौ ओर दौड़ती है । 














१३४ | केविराजरतिभो 
मर्थात्‌ अद्धेमात्रा के दो भागों म विभक्त होने पर उससे भी फिरं अद्धमाजा उत्त 
होती है । यहाँ भी उसकी एक अद्धंमात्रा पहरी अद्ध॑मात्रा की गोर सम्बद्ध होती है 


ओर दूसरी अद्धंमात्रा अर्थात्‌ भादि दृष्टिसम्मत एक चतुर्थांश मात्रा अनन्त को ओर 


धावित होती है । ये सब मात्राँ मनकीही मात्राएं है। अतएव एकमात्र मनसे 
अद्धंमात्र मन पृक्ष हँ । उससे एक चतुर्थश्च मन भौर भी सृक्ष्म है । इस तरह मन 
करमराः पिस कर चूर्णाकरार को धारण करता है, यह्‌ ज्ञात होताहै। इस विभाग या 
विङ्लषण क्रम मे कहीं भी विश्राम का स्थान नहीं है । व्यवहार के अनुरोध से विश्वान्ति 
माननी पडती है ।* योगी रोगों ने भी उसी तरह मन के विर्रेषण का व्यवहा रसम्मत 
एक मभाव स्थान माना है । वह ४१२ मात्रा है । युक्ति द्वारा इसका भी विभाग किया 
जा सकता हे । किन्तु परिमित शक्तिवल़् योगियों को भी, चादे वे कितने ही टेघयंबल- 
सम्पन्न क्यो न हो, कहीं न कहीं विश्राम लेना पड़ता है । अमितशक्ति के अधिकार मे 
स्थित होने पर यह अवधि होगी १ / अनन्त मात्रा । यही परब्रह्म से अभिन्न महाशक्ति 
की मात्रा है । महायोगी लोग इसीको ब्रह्म का अणु कहकर परमाणु कै रूपमे निर्देश 
करते है । 


विक्ञानदृष्टि से जो एकाग्रचित्त से बोध की ओर अभिमुख गति का विषश्केषण 
कर सकते ह, वे पूर्वोक्तं आलोचना कौ सारवत्ता समन्न सकेगे । अनन्त माच्राओं को 
इकंटा कर एक मात्रा मँ परिणत करना जीव के लिए संभव नहीं है । महामाया के 
अनुग्रह के बिना यह्‌ साधक मथवा योगी के व्यक्तिगत पुरुषाथं से साध्य कायं नहीं 
है। एक को प्राप्त करना ही होगा । भथवा अर्धमात्रा को तोड़कर शून्य मे परिणत 
करनादहीहोगा। किन्तु यह्‌ मनुष्य की सामथ्यं के बाहरको बातदहै। इसङ्िए 
महाकृरुणा का भाश्रय अवश्य करना चाहिये । अतः ५२० मात्रा जो लेष रहती है, उसे 
नष्ट करने का व्यथं प्रयास न कर पूणंतः कृत्स्नभाव मे अपंग करना चाहिये । उसोसे 
समना-अवस्था से उन्मत्त-भूमि में प्रवेश हो सकता दै; अन्यथा नहीं । मन के वारा ही 
मन से अतीत भूमिलाभ संभव है| 


जिसका हम पूवं मे महामाया के नाम से उल्लेख कर भाये है, उसीका एक 

दसरा पहलू योगमाया है । इस योगमाया का राज्य हौ अद्धंमात्राका रीकागृह है। 

एक अद्ध॑मात्रा से अनन्त विभज्यमान बद्धमात्राएँ इसके अन्तरगत जाननी चाहिये । 

यही विज्ञान राज्य है, बेन्दव जगत है, अप्राकृत विशुद्धसत्वमय है, ज्ञानानन्दमय लीला 

१. जसे वेशेषिक आचायं अनित्य द्रव्यो कौ विभाग-कल्पना कर॒ उसकी एक अवधि 

स्वीकार कर उसे परमाणु कहते हैं । किन्तु बौद्ध आदि दानिक इस प्रकार की - 

अवधि स्वीकार नहीं करते । वस्तुतः वेदो षिकसम्मत परमाणु भी संधातमात्र ह, यह्‌ 

योगभाष्यकार व्यासदेव ने भी स्पष्टरूप से स्वीकार किया ह । अयुत्तसिद्ध अवयव 

संघात ही परमाणु ह, यहौ उनका मत है । वस्तुतः इस अवयव की भो विभाज्या 

ह । वास्तविक परमाणु वही है, जो सचमुच अविभाज्य ह । वही ब्रहमाणु या 
आगमशास्त्र की कला ह । 


~ = ^-^ ~~~ 
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भूमि है । अद्ध॑मात्रा ही योगमाया है । माया कारणसमुद्र है । कायंरूप मायिक जगत्‌ ` 
की उत्पत्ति उस कारणसमुद्र से होती है । निष्कल स्थिति से स्पन्द के सहयोग से कलामयी ` 
प्रकृति का उन्मेष होने पर उसकी कुछ कलार उप्त कारण-जल में गिरती है । इन्दी 
कलाओं के कारण जक मे गिरने के बाद योगमाया का आविर्भाव होता है । महामाया 
का जगत्‌ शुद्ध विश्च का रूप है, माया का जगत्‌ मलिन विश्च का रूपै एवं योगमाया 
विश्व मेँ भगवत्‌-लीला की संयोजनकारिणी आदि शक्ति अधमात्रा है । कारण सलिख 
से ही कार का आविर्भाव होता है । किन्तु इस विषय में विदोष विचार इस प्रसंग मे 
अनावश्यक है । 


(४) 


स्वातन्त्यवश जब स्पन्दन का उदय हुभा, तब एक गोर जसे सवंज्ञ नित्य 
जाग्रत्‌ अवस्था का आविर्भाव हुमा, दूसरी ओर वैसे ही ज्ञानहीन अनादि निद्रामग्न 
एक अवस्था का आविर्भाव हुभआ । पहला महान्‌ ओर दूसरा अणु है, अर्थात्‌ अनन्त 
अणुओं का सामृहिक स्वशूप है । जो महान्‌ है, वे नित्यवुद्ध परमात्मा ओर एक है तथा 
जो अणु है, वे अनन्त अणुओं के संघातरूप सुषुप्त महासत्ता अर्थात्‌ नाना हँ । यद्यपि 
बुद्धि की दृष्टि से दिखलाई देता हँ कि संकोचवश अणुभाव का उदय होता ह एवं साथ 
ही साथ वे सब अणु मायाकवलिति होते है, तथापि यह्‌ सत्य हं किं इस स्थिति में 
कालगत करम नहीं रहता, इसलिए क्रमिक व्यापार दिखलाई नदीं देता । 


अणुत्व महामाया द्वारा किया गथा संकोच है, जिससे स्वरूपगत अर्हनि् पूणता 
का अभाव होता है एवं अहं का अवलम्बन कर इदं-ह्प का या द्वितीय भाव का उदय 
होता है । निधिकल्प अद्रय सत्ता ही मू है । बुद्धि की दृष्ट से उन्मेषकार मे पहले होता 
है अभेद-दशंन, एवं उसके बाद यह अभेददशंन माया में लुप्त हो जाता है । इसके पश्चात्‌ 
माया से उठने पर भेददशंन का आरम्भ होता है । रिवावस्था म मभेददशंन के मूल 
मे आत्मा मे आत्मभाव बना रहता है । यही नित्य जाग्रत्‌-अवस्था है । इस जगह एक 
धारा है] वही महामाया का जगत्‌ है, हाँ दो तरट्‌ के चेतन-सर्व दिखाई देते हैँ । एक 
मे अहन्ता का लोप नहीं हृभा, अथच उसीके ऊपर इदंता के आभासन से विशुद्ध अध्वा 
का विकास हुआ है । किन्तु सदुरे मे अहन्ता का रोप हुभा था एवं उसके बाद उसके 
अद्धरूप से इदन्ता का आश्चय कर अहन्ता का पूनः उदय हुभा था । इसी अवस्था मे 
सांसारिक जीवक खूप मेँ कम कर के ओर उनका फर भोग कर जन्म-जन्मान्तर कट गये। 
अन्त में विवेकज्ञान के उदय से इदंभाव मे आधित अहुंबोध निवृत्त हुंभा एवं आत्मस्व- 
रूप में अहंबोध का पुनः उदय हुआ । इसमें प्रथम प्रकार का चेतन सत्व दिव्य सृष्टि के 
अन्तगंत है । यहु नित्यसिद्ध है । यद्यपि इस सृष्टम भीइदंता का आभास स्तरके 
अनुसार क्रमिक्ररूप मेँ विद्यमान रहता दै, फिर भी इस भूमि मेँ मकिति माया का सम्पकं 
बिलकुल नहीं रहता । दूसरे प्रकार कै चैतन सततत मायिक जगत्‌ मं पड़ कर पृनर्वार 
माया से निकले है, पर शिवत्व कौ प्राप्ति अब भी उसे नहीं हुई । इन दूसरे प्रकार के 
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स्तवो को यथासमय रिवत्तव की प्रापि होगी । किन्तु पहले प्रकार के सत्त्वो को शिवत्व 
की प्राप्ति कभी नहीं होगी, क्योकि वे सकल सत्व जगत्‌-व्यापार के लिए आवश्यक सृष्ट 
के अन्तगंत है । 

| माया के गर्भ॑ में अनन्त जीवाणु प्रसुप्त हँ । यह्‌ प्रसुप्त काल के अन्तत निद्रा 
वस्था से बिलकुल भिन्न है । यह भनादि सुषुप्ति है । ये सब्र जीव यद्यपि अणुरूपी है, फिर 
भी प्रत्येक मेँ अपना-अपना भाव विद्यमान रहता है । यही उनका स्वभाव है । सुषक्राल 
भे जो वैचिव्य घटता है यही उसका कारण है । यह्‌ वैचित्य कम॑जनित नहीं है। जो 
अनादि काल से निद्रामग्न ह, उनका कमं कहाँ ? निद्रा से उत्थित होने पर यथासमय 
कमं आरम्भ होगा--मनृष्यदेह्‌ मेँ । जब तक नरदेहु-प्ाप्ति नहीं होती तब तक कमं का 
सूत्रपात नहीं होता । चौरासी लाख योनियों मे जो विचित्रता है, वह्‌ योनिगतं विचित्रता 
है, कमंगत नहीं | | 


मायागभं में लीन अनन्त जीव परमात्माके ही अंश (भिन्नांश) है, किन्तु प्रत्येक 
मे भेद है । यह मेद सदा ही विद्यमान रहता है । यहां तक कि मुक्ति में भी वह हटता 
नहीं । अक्द्य ही यह्‌ द्ैतदृष्टि का अवलम्बन कर कहा गया है । अद्धैतदुष्टिमें तो सभी 
शिवरूपी है, अर्थात्‌ सभी परस्पर भिन्न होकर भी शिवरूप से अभिन्न हैँ । आत्मगत 
विशेष एवं मूर का पृथक्त्व प्रयोजनानुसार मानना ही पडता टे, किन्तु परमाथं दृष्टि 
से सभी वही भावातीत अद्वयसत्ता हं जो एक होकर भी नाना ह एवं नाना होकर भी 
एक गौर अव्यक्त है | | 


वयक्ति-जीवन की सार्थकता तभी सिद्ध होती है, जब इस स्वभाव का पणं विकास 
होता है । शिवोऽहं रूप में अपने शिवत्व की अनुभूति के साथ-साथ अपने व्यक्तिगत 
विशेष भाव की भी अनुभूति जाग्रत्‌ होने पर भावातीत में प्रतिष्ठा सार्थक कटी जाती है । 
मे कौन हूं ?' यह्‌ प्रन अत्यन्त जटिल हे । इस प्रशन के उदय ओर समाधान के किए 
ही इस विराट्‌ नागतिक टीला का मुवपात हु है । कमं, ज्ञान भौर भक्ति के नाना 
त्रो से युक्त होकर, अदैत महाद्न मे स्थिति ग्रहुणपूवंक व्यक्तिगत वैशिष्स्य के 
भनुसार योगमाया की रीकाभूमि मे अभिनय की प्रक्रिया के अवलम्बन से निज रस के 
मास्वादन मे हो इस प्रन का समाधान दिखाई देता है । 


(५) 


अनादि निद्रा टूटने के समय जीव माया के गभं से कारराज्य में क्रमविकास की 
धाराम पडतादहै। निद्रा टूटने के कारण नित्य जाग्रत्‌ परमात्मा का चैतन्यमय उल्छाक्ष 
होता है । यह्‌ उल्लास माया को मुग्ध करता है ओौर उसके गभं मे स्थित जीवों के शरीर 
को मायिक्र कखा द्वारा रचकर तथा उन्हँ उन शरीरो से युक्तं कर कालराज्य में प्रेरित 
केरता है । माया योनिरूप है--योनेः रारीरम्‌" शरीर योनि से ही उत्पन्न होता है। 
प्रचलित भाषा में कहा जाता है कि जीव चौरासी लख योनियों में श्रमण कर अन्त में 
मनुष्ययोनि को प्राप्त होता है, यह्‌ सकव॑था सत्य है | 
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परमात्मा अपने अंश जीव को निजसत्ता से विभक्त साकर साया गभंमें 
संचालित करते है । यही उनका निग्रह है । यह परमात्मा की. ईवर भूमिका का 
अभिनय ह । वस्तुतः परमात्मा स्वयं ही अंशात्मक बणु बन कर मपने से पृथक्‌ न 
होकर भी पुथग्वत्‌ होकर माया मे पड़ते हँ" अर्थात्‌ सदा जाग्रत्‌ पुरुष तिरोधानशक्ति 
के प्रभाव से निद्रित होते है । फिर वे अनुग्रह शक्ति की प्रेरणा से सदाशिव या गुरु 
दयाल के रूप मे माया.स्थित जीव की ओर चिन्मयी दुष्ट डालते है, जिससे सोया हुमा 
जीव जाग उठता है । माया के गभ॑ मे जीवाणु शरीर, इन्द्ियादि रहित होकर मूच्छित 
से पडे रहते है, भिन्तु जागते ही वे अपने अनुरूप शरीर आदि प्राप्त करते हैँ एवं क्रम- 
विकास के मागं मे अग्रसर होते है । . 

एक बात इस प्रसंग में ध्यान मँ रखने योग्य है । जैसे नित्य जाग्रत्‌ पुरुष से 
चिदंश चित्कण के रूप में सुषुप्तिमय माया मे प्रक्षिप्त होते है, वैसे ही सुषुप्ति का 
आवरण भी अस्पाधिक नित्यजाग्रतु पुरूष मे संचारित होता है । दोनों ही व्यापार एक 
ही समयमे होते हैँ । माया के सम्बन्ध के बिना महान्‌ की अणुरूपताप्राप्ति ओर 
स्खलन नहीं हो सकता । पक्षान्तर म चित के सम्बन्ध विरोष के बिना माया भौ क्षुब्ध 
तहीं हो सकती । जो रोग जीव को परमात्मा का भिना अथच सनातन अंश कहते 
कहते है, उनकी दृष्टि इसी ओर क्रियां करती है । 


सुषुप्ति टूटने कै बाद कार कै सोत मेँ भाने कै समय जीव चिद्‌-अचित्‌ मिश्- 
भाव धारण करता ह । प्रधानतः चिदंश आत्मरूप मे भौर अचिदंश उसके भआव्रण 
ओर व्यञ्जक देह के रूप भे प्रकट होता दै । असली बात यह है कि देहावच्छिन्न क्षीण- 
तम ज्ञान क्रमविकास के मागं मे अवतीर्णं होता है गौर देह की क्रमिक अभिव्यक्ति के 
साथ-साथ पृष्ट होकर क्रमिक पूणंता प्राप्त करता है । इसी का नाम मात्मा का चौरासी 
लाख योनियं में भ्रमण है। यह होता है प्रकट भाव मे, किन्तु ज्ञान मे जो अज्ञान का 
प्रवेश होता है, वह्‌ गुप्त भाव से होता है । ज्ञान कौ पृष्ठभूमि म अज्ञान के संचारित होने 
पर अणुत्व की उत्पत्ति ओर ज्ञान का क्रमसंकोच अवश्य हीता है । तदनन्तर ये 
दोनों धाराएं मनुष्य मे आ मिरती है । देह के क्रम-विकस की सीमा चौरासी लाख 
योनियं के वाद मनुष्य देह प्राप्ति मे है एवं ज्ञान के करमसंकोच की सीमा असंख्य क्रम 
निम्न चित्‌ज्ञान के परे मानवीय ज्ञान मे ह । यह्‌ मानवीय ज्ञान ही अहुज्ञान है । अहं्ञान 
ददंभावापन्न भरीभांति अभिव्यक्त मानव शरोर का अवम्बन कर अध्यास स्प मे 


परिस्फुट होता है । . 
(६) 
थदि विकास गीर संकोच के मागं मे सात विभागों की कल्पना की जाय, तो ` 
ज्ञात होगा कि जसे परमात्मा से मनुष्य का स्थान सातां है वैसे ही मनुष्यसेभी 
परमात्मा का स्थान सातवां है । अवद्य ही समक्षने ओौर समक्ाने को सुविधा 
के लिए इस तरह की कल्पना की गई है। एक ओर निद्रित आत्मा महानिद्रा मे 
९८ ष 











१३८ | कविराज-प्रतिभा 


मग्नहै, तो दूसरी ओर सदा जाग्रत्‌ आत्मा अनादि ज्ञान के साथ परमपुरुष-रूप 
मे विराजमान है मानो एक ही आत्मा कै दोपष्ठहों] शक्ति के उल्लास के 
कारण सुषुप्ति की तरफ से स्वप्न के भीतर से गति होती है जागरण की ओर। 
साथ ही साथ परम जाग्रत्‌ पुरुष की ओर से स्वप्न के भीतर से सुषुप्ति की ओर गति 
होती दै । मानव मेँ आकर बिन्दु गभ॑मेये दोनों धारां मिलकर एक हो जाती है । 
इसलिए मनुष्य के शरीर में चौरासी लाख योनियों मे व्यापक प्राकृतिक रचना का 
चरम विकास दिखाई देता है । इस विकास के साथ सुषुप्ति से उठी चेतना क्रमशः 
व्यक्त होते-होते जाग्रत्‌ चेतना में परिणत हो जाती है। यही मानव देह में अभिव्यक्त 
चेतना ह । इस चेतना मे वास्तविक अहुंभाव की स्पू्ति होती है । यह अत्यन्त मूल्यवान्‌ 
वस्तु टै । इस अहंभावं को व्यक्त करने के लिए ही परमात्मा की नींद ट्टती है ओर 
स्वप्नावस्था कां अवसान होतादहै। क्रम से विन्यस्त विभिन्न योनियों में चेतना के 
क्रम-विकास का पथ प्रशस्त होता है । वस्तुतः शरीर का क्रमिक विकास ही स्फुट 
अहु के खूप मे रचना की अभिनव्यवित प्राप्ति का क्रमहै। नरदेह की चेतनामें इस 
विपुल प्राकृतिक धारा की परिसमाप्त होती है । इसके पश्चात्‌ कतुत्वाभिमानवाके 
मनुष्य मे कमं का उदय दिखाई देने से उसके फरभोग के किए अनुरूप भोगायतन या 
देहप्राप्ति कै प्रसंग में संसार जीवन का आरम्भ होतादहै। नरदेहु की रचना के पूवं 
चेतना हीन पत्थर गौर धातु के रूप मेँ, अन्दर चेतनावाल़े उद्भिद्‌ केरूप मे, बाहर 
चेतनावारे अल्प चेतन कीड़े मकोड़ों के रूप मेँ ओर तदुपरान्त अधिक चेतनावाङे 
पक्षी ओर परुदेह के रूप मे आविर्भाव होता है । यही योनिक्रम है। जिस क्रम का 
सवलम्बन कर देहं का आवर्तन होता है, उसमे संस्कार संचित होते है। धीरे-धीरे 
सूक्ष्म देह्‌ गौर कारण देह की रचना होती है एवं अहंज्ञान का उदय ओर विकास 
होता है । चेतना का उदय होने पर इदंभाव अथवा भनात्मभाव देह के रूप मे घनीभूत 
होता है । अन्नमय शरीर गौर प्राणमय शरीर इस प्रकार के शरीर है । मनोमय देह मे 
यह्‌ इदंभाव विरोषरूपसे पुष्ट होता है । तब अहंभाव आविर्भाव की भूमिका की 
रचना होती है । भरहुभाव विज्ञान का आभास लेकर मनुष्यदेह मे फूट उठता है । अन्नमय 
कोष से विज्ञानमय कोष पयंन्त इस आभास का विकास ही क्रम-विकास का इतिहास 
है । तत्तत विचार मे पृथिवी से महत्तत्व की सीमा तक इस विकास का अधिकार 
जानना होगा । इसीलिए मनुष्य देह समूचे विश्व का प्रतीक है, क्योकि पिण्ड में समग्र 
ब्रह्माण्ड का समावेश रहता है । यह मनुष्य देह ही क्षेत्र है एवं इसको जो यथाथं रूप 
भ जानता है, वही वास्तविक क्षेत्रज्ञ है । 


दूसरी बात यह है कि दैहरूप इस अनात्म वस्तु की स्वना के साथ-साथ अभिन्न- 
रूप से ओोत-प्रोत होकर ज्ञान रहता है । यही अहुंभाव की अभिव्यक्ति की प्रणारी है । 
यह प्रणाली बड़ी ही अदभुत ह । यहां सब जगह सब तत्तव हैँ । वह॒ जो मर अज्ञान- 
सत्ता है, वही प्रकृति है भौर जो मूल ज्ञानसत्ता है, वही पुरुष ह प्रकृति मे अहं नहीं है, 
यह सत्य है । उसी तरह पुरुष मे भी अहं नहीं है । भथवा दोनों म ही मव्यक्तरूप मे 
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मै कौन हं १३९ 
अह्व है । किन्तु इस तंरह रहना विचारदृष्टिसे न रहने के ही समान है । दोनों के मिलन 
से अहंभाव जाग उठता है । योगशास्त्र मेँ जहां अस्मिता के उदय का वर्णन भया है, 


ठोक उसके पीछे गुप रूप से पुरूष ओर प्रकृति का योग है । यह्‌ अहं का पूणत्व ही 
समान रूप से पुरुष ओर परमा प्रकृति का मिश्ितरूप या श्री भगवान्‌ है । 


भगवान्‌ से ही सृष्टि होती दै-पुरुष गौर प्रकृति के योगसे भी होती है एवं 
साक्षात्‌ रूपसे भी होती है । पहरी योनिज सृष्टि है, जिसका विकास भौर विस्तार 
चौरासी लाख योनियों के रूप से प्रसिद्ध है । दूसरी मतिमानस सृष्ट दिव्य आत्मामं का 
संघ है । दिव्य सूरि, नित्य आत्मा आदि विभिन्न नामों से इनका विवरण प्राप्त होता है । 
ईसादइयों के धर्मशास्त्र मे जो ^" 408 {17०7८ भादि दिव्य चेतनवगं का पता 
लगता है, वे इस दिव्य आत्मा की किसी न किसी श्रेणी के अन्तगंत है । ये सब चेतनवगं 
श्रीभगवान्‌ के साक्षात्‌ शक्तिस्वरूप हँ । ये उनकी सत्ता से अव्यवहित रूप से विसृष्ट 
हुए दै । ये सब आत्माएं कभी भी काल के प्रवाह्‌ मे अथवा प्रवृत्ति के राज्य में उतरती ` 
नहीं । ये स्वभावतः किङ्कुरभावापन्न हैँ । भगवत्‌-इच्छा को कायं रूप में परिणत करना 
ही इनका स्वभाव है । भगवत्‌-आज्ञा का पालन ही इनका एकमात्र काम है । इन्हें 
व्यक्तिगत कोई आवर्यकता नहीं । इसीलिए ये नित्य आनन्दमय ओर नित्य निमंङ हैं। 
ये स्वातन्त्यहीन है । इन्हे कभी भी भगवत्साक्षात्कार नहीं होता । ये रक्तहीन ज्योति- 
मय, अजर ओर अमर है । ये भगवानु की महिमा ओर विभूतिस्वरूप है । इन्दे अह- 
ङकार नहीं है, कभी था भी नहीं मौर होगा भो नहो । इसलिए इन्दं स्वतन्नता-प्राप्ति 
की सम्भावना नहीं है गौर ये उसे चाहते भी नहीं । 


"अहम्‌ का आविर्भाव बड़ा ही रहस्यमय है । महात्मा लोग कहते हैँ कि अज्ञानं 
क्री निवृत्ति होने पर अनादि सुप्तिकषे जो जागरण होता हे वही अणुभाव या परिच्छिन्न 
मलिन जोव-भाव की प्रथम उत्पत्ति है । साथ दही साथ संस्कार का उदय होता दहै तथा 
देह के क्रमविकास से मनुष्य आकार पाने के बाद यह संशय जिज्ञासा का भकार धारण 
करता है, अर्थात्‌ “भै कौन हु", यह्‌ प्रशन हृदय मं उदित्‌ होता है । इसके पृणं समाधान 
थामीमांसाकेचिएि ही इस विराद्‌ विद्व कौ सृष्टिका उपक्रम जानना चाहिये । 
"कोऽहम्‌" रूप में संशय जागता है एवं 'सोऽहम्‌' सूप मे निस्वयात्मक अपरोक्ष ज्ञान का 
उदय होने पर उस संशय की समाप्ति होती है । यह्‌ साक्षात्कार का फल है । कोऽहम्‌ 
ओर "सोऽहम्‌" के बीच समूची मानव-सूष्टि दो भागों मे विभक्त होकर विराजमान दुई 
है । सबसे पहले विश्व की रचना ओर विश्च के सार के निष्कषेके रूपमे मनुष्यशरीर 
का अभ्युदय होता है । मनुष्यदेह का निर्माण ही 9 करति का विशार विज्ञानागार का 
मधुरतम फल दै; कथोंकरि मनुष्यदेह का निर्माण न होने तक प्रकृति के क्रमविकास की 
सार्थकता पायी नहीं जाती । नित्य जाग्रत्‌ परम पुरुष के धरने कै लिए ही प्रकृति का यह्‌ 
विराट्‌ आयोजन है; क्कि मनुष्यरूप आधार के सिवा अन्य किसी आधारम परम 
पुरुष की छाया नहीं पडती । अर्थात्‌ अहंभाव की भरी-भोति स्पूति नहीं होती । इसलिए 
मनुष्य देह के सिवा पुववर्ती अन्य किसी देहं मे भगवदूशन तथा भपने भगवद्भावं की 
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अनुभूति नहीं हो सकती । समूचे ब्रह्माण्ड का संक्षिप्तसार होने से ही नरपिण्डंका 


इतना महव है । प्रथम खण्ड कमं का आवतंन गौर कमंमय मनुष्य का संसारभ्रमण 


माना जा सकता है । मनुष्यशरीर की सृष्टि के बाद उस देह म अहम्‌" अभिमान का 
उदय होने पर ही कतुंत्व भाव का - आविर्भाव होतादहै। तब कमं कीसुष्टि होती 
है एवं कमं के तारतम्य के अनुसार उसके फलस्वरूप सुखदुःख का भोग होता है । इस 
तरह फल की व्याप्ति के हिस्तान से करोड़ जन्म भिन्न-मिन्न शरीरो के अवलम्बन से 
कट जाते ह एवं देश की व्याप्ति को दृष्टि से छोकलोकान्तर में भ्रमण होता है। भोग 
करते-करते ेसा एक समय आता है जब फिर कोई इच्छा नहीं रहती । रूप, रस, 
गन्ध, स्पशं गौर शब्दमय बाह्य जगत्‌ मे भोग की माकाक्षा निवृत्त हो जाने पर चित्त 
स्वभावतः बाह्य जगत्‌ से विमुख हो जाता है । इसक्रे बाद अन्तर्मुखी गति का आरंभ 
होता है । द्वितीय खण्ड मे इस अन्तर्मुखी गति का अर्थात्‌ विषय-जगत्‌ से आत्मा के 
प्रत्यावतंन का इतिहास विद्यमान है । इस द्वितीय खण्ड में ही स्थूल, सृष्ष्म कारण आदि 
देहो से ओर जगत्‌ से अहंभाव को हटा कर चरम स्थिति भे, पणं आत्मस्वरूप मे, 
विश्राम लेने का अवसरं प्राप्त होता है । यहीं पर स्थूल-सत्ता से परमात्मा तक एक 
सरल मागं दिखाई देता है । स्थूल-देहु अथवा स्थूल-जगत्‌ का अतिक्रम किए बिना उक्त 
मागं में भ्रवेश नहीं किया जा सकता एवं इस मागं मे प्रविष्ट हए बिना स्थूल-जगत्‌ ओर 
स्थूलदेहं के अभिमान से चुटकारा पाने का कोई उपाय दिखलाई नहीं देता । सय- 
स्वरूप परमात्मा इस मागं के र्य हैँ । वे मागं के अन्तगंत नहीं है । 


| परिपूणं ज्ञान की जो अवस्था है, वही रिवावस्था है । जीवावस्था से शिवावस्था 

मे जाना व्यक्त जीवन का खेल है तथा श्िवावस्था से जीवावस्था मे आगमन अब्यक्त 
जोवन का रहस्य है । सृष्टिक प्रादुर्भाव के साथ आत्मा मेँ सङ्कोच का भाव भाता है 
एवं अहं के प्रतिदरन््री के रूप मं इद॑भाव का उदय होता है। इससे अहंभाव में इदंता 
की क्षीण रेखा दृष्टिगोचर होती है। क्रमशः इदभाव दृढ होता है ओर अहुंभाव क्षोण 
होता है। अन्तमें मातृगमं मे प्रविष्ट होने के साथ-साथ शुद्ध अहन्ता एकदम लुप्त हो 
जाती है । माया-गभं ओौर मातु-गरभं वस्तुतः एक ही सत्ता है । 


दस गभ मे अक्रमिक रूप से अवतरण हो सकता ह एवं क्रम द्वारा भो हो सकता 
है । चिदणु माया मे प्रविष्ट होकर सो जाता है । यह निद्रा ही चिदुवस्तु की अचिद्‌भाव- 
भ्ाप्ति है । यह 1 ही कुण्डलिनी का कुण्डलित भाव है, निद्र है, अथवा महामाया का 
भेदन कर उसमे पतन है । वास्तव मे यह्‌ अनादि जाग्रत्‌ से अनादि स्वप्न द्वारा सुषुप्ति 
म निमजननमातर है । यह्‌ मायासुप्त जीव वस्तुतः मनुष्य का ही बीज है । माया-गभंही 
मातृगभं हे । जीव विश्व-पिता से विसृष्ट हो कर गिर पड़ा है । इधर परति की धारा 
से एक वस्तु भई एवं पुरुष की धारासे भी दूसरो एक वस्तु आई-ये दोनों कारण- 
बिन्दु रक्त ओर शुक् बिन्दु के नाम से प्रसिद्ध है । हम आदि-पिता-माता की बात कहू 
रहे है, क्थोंकि तब स्थृरदेहधा री पिता-माता नहीं थे | उपादान अवश्य था, इसोकिए 
इर की इच्छासे दोनोंके योगसे सुष्टि हई | रज पृथिवी कासार दहै ओर वीयं 
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जका का सार । पृथिवी माता भौर आकारा पिता है । चौरासी राख योनियोँ का 
सार सत्तामय ओर षट्‌कञ्नुकवेष्टित चिदणु एक होकर क्रमशः बदन र्गा । सद्गुरु 
अथवा नरदेही भगवान के महाकारण-शरीर तथा महा-मन के सिवा स्थूलशरीर का 
रहस्यभेदन करने की क्षमता किसी मे नहीं है । 


( ७ ) 

मागं मे प्रवेश कब होता है ? मानवशरीर-लाभ भौर उस शरीर में अह्ञान 
का उदय अवदय हभ । किन्तु यह्‌ ज्ञान स्थूरसत्ता के साथ मिला है] इसके 
परिपक्व हए विना इसे पृथक्‌ कर मागं मे प्रवेश करने के योग्य नहीं बनाया जा 
सकता । आणव मरू के परिपक्व हृएं बिना भगवदनुग्रह का. संचार अनुभूत 
नहीं होता, इसका यहौ कारण है । मल के परिपक्व होने प्र ही ज्ञान अन्तमुख 
होता है भौर स्थूर संस्कार धनीभाव का परित्याग करता है । तब सूष्ष्मभाव में 
प्राबल्य आता है। यह जो परिपक्वता या स्थूरु अनुभूति का परिपाक है, उसे 
प्राप्त करने मे ही जन्म-जन्मान्तर कट जते है। अन्तिम अवस्था मे क्रमशः 
स्थूरं संस्कार सूक्ष्म मेँ परिणत होता है एवं सूष्ष्म-संस्कार कारण-सस्कार का 
रूप धारण करता है । उसके बाद फिर संस्कार नहीं रहता । स्थूरु संस्कार अत्यन्त 
प्रबल है, क्थोकि मानव-देहरचना के बहुत पहले से ही साकार भाव के साथ यह्‌ संयुक्तं 
है । इसीलिए उसका क्षय होने मे बहुत समथ र्गता है । क्रमशः क्षय के सिवा एकाएक 
इसक्रा शमन प्रायः देखने मे नहीं आता । सब संस्कारों की निवृत्ति ओर परमात्मा का 
साक्षात्कार एक साथ ही होता है । परमात्मा के अनुग्रह से यह्‌ साक्षात्कार होता है। 
तब एक क्षण में सब संस्कार निवृत्त हो जाते हैँ । इसीलिये कहा जाता है कि परमात्मा 
का दशन मेघमुक्तं सूयं के समान एकाएक सङ्घटित होता ह । हंठपाक सदयोमुक्ति का 
उपाय है एवं ऋमिक-पाक क्रम-मुक्ति की सीढ़ी है। यहु कहना अनावश्यक है कि 
सद्योमुक्ति बहुत ही दुलंम है । सब संस्कारों का शमन होने परहो लोकोत्तर अवस्था का 
उदय होता है। | 


्ञानी-योगी जन समञ्चाने.की सुविधा के ल्यि इस मागं मे छः करमशः सजायी 
भूमिं स्वोकार करते हँ । इन सब भूमियों मे पहली तीन भूमियां सक्ष्म-जगत्‌ मे स्थित 
है, चौथी सूक्ष्म ओर कारण-जगत्‌ की सन्धि मे है एवं पौचवीं भौर छठी कारण-जगत्‌ 
रे अन्तगंत ह । छः भूमयो का अतिक्रमण कर सकने पर फिर कोई भूमि प्राप्त नहीं 
होती; तब आत्मा परमात्मा के साथ एक होकर विराजमान होता है । 


| इससे समञ्च मे आ जायगा कि एक गोर स्थूल-जगत्‌ ओर स्थूल-देहामिमानी ` 
मानव-रूपी जीवात्मा है तो दूसरी भोर नित्य जाग्रत परमात्मा दैः ये दोनों छोर मागं 
की सीमा के बाहर है । मागं मानो एक सम्बन्ध-सूत्र है, जो स्थूर को परमात्मा से एवं 
परमात्मा को स्थूल से युक्त करता है । स्थूल-वेह म मात्मभाव कौ निवृत्ति हुए बिना 
मागं में प्रवेश प्राप्त नहीं होता; अथवा मागं में प्रवेश प्राप्त किये बिना स्थूर का अहङ्कार 
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नहीं हृटता । मागं में प्रवेश के साथ-ही-साथ स्थूल-ज्ञान एकदम रूप होजातादहै, सौ 


बात नहीं । चित्त के अन्तमुखभाव का उदय भौर परिपुष्टि--यही मागं मे प्रवेश का 
प्रधान लक्षण हुं । तब निवृत्युन्मुख स्थूल-ज्ञानी की विकसित सूक्ष्म-देह के द्वारा सृक्ष्म- 
स्तर का अनुभव प्राप्त होता है । यह्‌ अनुभव सुकष्म-जगत्‌ के प्रथम स्तर का अनुभव 
हे । इसे प्राप्त करते समय स्थूल-जगत्‌ का ज्ञान रहता है । इस अनुभव काजो करण 
है, वह केवल स्थूल देह नहीं है भौर केवर सूक्ष्म देह भी नदीं है; वह एक साथ दोनों 
ही है । वस्तुतः वह स्थूर भौर सूक्ष्म की सन्धि है । उस समय प्रतीत होता है कि मानो 
स्थूल-दृषटिद्रारा ही दिव्य-रूप दीख रहा है, स्थुर कानों द्वारा ही मानो दिव्य संगीत 
सुना रहा है, इत्यादि । सन्धि-स्थान की यही विशेषता है । सन्धि-स्थान क्रा भेदन होने 
पर फिर स्थूरमाव नहीं रहता । उस समय सूक्ष्म-जगत्‌ के दूसरे स्तर के दशंन होते हैँ । 
यह स्तर प्राणमय जगत्‌ है । भगवानु की अनन्त शक्तियाँ इसो स्तर में स्वच्छन्द रूप 
से क्रीड़ा करती ह । साधक को जब इस स्तर का ज्ञान प्राप्त होतादहै, तब एक ओर 
जसे उसको स्थूल-सत्ता का ज्ञान नहीं रहता, वैसे ही दूसरी जोर मनोमय सत्ता का भी 
बोध नहीं रहता । किन्भु सिद्ध लोग कहते हैँ कि बोध न रहने पर भी साधक उस सूक्ष्म 
स्तर मे स्थूल गौर मनोमय करणो को सत्ता द्वारा कमं करता है । अर्थात्‌ सूक्ष्म-ज्ञानी 
साघक स्यू ओर कारण-शरीर मे चेतन न रहने के कारण स्थर ओर कारण-जगत्‌ 
देख नहीं पाता, यह्‌ सही है; किन्तु वह्‌ स्थूल-देह॒ का व्यवहार कर सकता है ओर 
करता भी हं । इन्द्रियों के कायं ( दशन, निद्रा, खाना, पीना आदि ) उस समयभी 
जारी रहते हं । उसी प्रकार वहु मानस-शरीर का व्यवहार भी करताह्‌, क्योकि 
वासना, कामना, चिन्ता भाव आदि मानसिक व्यापार उस समयभी पहले कौ तरह 
विद्यमान रहते है । 


दूसरी भूमिका की आत्माएं सूक्ष्म देह तथा सूक्ष्म कारणों के द्वारा सूक्ष्म-जगत्‌ 
का अनुभव करती हैँ । ५९.६५ स्थूरं का अनुभव उन्हें बिलकुल भी नहीं होता; पर बाह्यदृष्ि 
से वे साधारण व्यक्तियों को तरह्‌ स्थूलाभिमानी प्रतीत होती है । सारांश यह्‌ है कि 
उनकी चेतना भिक खूप से गन्तःसंज्ञ होने के कारण सूक्ष्म जगत्‌ का भी अनुभव 
करती है । इस अनुभव से उसमे द्शंन, स्प भादि विषयों मे नये संस्कार पैदा होते है । 


भरत्यावतंन-मागं मे ओर अधिकं भागे बठृने पर तीसरी भूमि में प्रवेदा-लाभ 
होता है । यहु मी सुक्ष्म जगत्‌ ५ स्थित है । यह्‌ कहना भनावश्यक है कि यहाँ शक्ति 
को भ्रा मौर अधिक मात्रामे होतीहै। फिर भी यहु परिमित ही शक्तिर, इसमें 
सन्देह्‌ नहीं । इस स्तर पर आखूढ़ होने से सुकष्म-जगत्‌ के अन्तगंत छोक-लोकान्तरों मे 
श्रमण किया जा सकताहै। 

तीसरी भूमिका पार करने के अनन्तर चौथी भूमिकामे पदापंण करर साधक 
मनन्त शक्ति के मभिमुख हो जाता है । यह्‌ सन्धिभूमि है अथवा मनो-जगत्‌ का प्रवेश- 
द्वार है । मागं में स्थित यह्‌ भूमि सूष््म भौर कारण के बीच ते स्थित है। इस भूमिमें 
शक्ति का विकास पूवं स्तरों की अपेक्षा बहुत अधिक हो जाता है। तब साधक 
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नूतन सृष्टि करने की क्षमता तक अजित कर लेता है । यहु कारण-जगत्‌ का हार है, 
अतः सब शक्तियो का नियं्रण यहीं से होता है । यह भाव ओौर वासना की तीत्रता 


अधिक रहती है, शक्ति के प्रयोग का प्ररोभन भी अधिक रहता है एवं अहंकार का 
प्रकोप भी बहुत उग्र रहता हे । वस्तुतः यह योगी की परीक्षा का स्थान ह्‌ । 


इन सब अलौकिक शक्तियों का सदुपयोग करने अथवा किसी भी शक्ति का बिल- 
कुल व्यवहार न करने पर योगो निरापद्‌ पञ्चम भूमिका में पदापंण करने में समथं होता 
है। चतुथं भूमिका मे पतन की भारंका खूब अधिक रहतीहै `, पञ्चम भूमिका मे पतन की 
संभावना बिल्कुल नहीं रहती । चतुथं मूमिका मे रह कर योगी यदि स्वोपाजित शकि 
का सदृपयोग करें तो वे अपने आप छठी भूमिका में पटच जाते है, उन्हें स्वयं कोई 
विशेष यतन नहीं करना पड़ता । किन्तु उस उद्धार कायं मेँ जो सहायक होतेह, वेदी 
सद्गुरु हैँ । वे केवल जीवन्मुक्त पुरुष नही, किन्तु महाज्ञानी भौर विज्ञान-भूमिका मे 
प्रतिष्ठित आत्मा हैँ | | 


चौथी भूमिका म रहकर जो परोपकार किया जाता है, वह स्थूल-जगत्‌ में 
आत्मकल्याण से भी बढ़ कर है, यह साधक का आध्यात्मिक उपकार है। कोई 
भगवान्‌ की ओर चला हुआ साधक यदि अत्यन्त संकट मे पड़ जाय, तो चतुथं भूमिका 
में स्थित आत्मा अर्थात्‌ योगी उसे अपनी शकि के बल से उस संकट से उबार देते ह । 
उत्कृष्ट रोग से चटकारा, मरुभूमि से श्रान्तक्लान्त पयंटक को जलदान्‌, भयभीत मन 
की भोति का शमन, हताश कै भ्राणोमे आशां का संचार-- विविध प्रकारो से 
साधारणतः गुप्तरूप से इस परोपकार का त्रत अनुष्ठित होता है। बौद्ध सम्प्रदाय के 
बोधिसत्व यह्‌ कायं करते है । पुथ्व्री के सभी छत्रो मे इस पभक्रारके सेवाधर्म पुरुष 
विद्यमान ह । ये ही 1प्णञणर ततवएलऽ के नामसे पुकरारे जति हं। फिरभी 
स्मरण रखना होगा कि शक्ति के सदुपयोग से कभी-कभी बन्धन को आशङ्धा हो जाती 
है । भगवान्‌ पतञ्जलि ने इस आशङ्का के एक कारण का स्मय अथवा अहङ्कार के नाम 
से निर्देश किया है । अहङ्कार के नाना प्रकार के भेद है। दीन संवकभाव ग्रहण कर 
प्राणपण से सेवा कर के भी यदि उस सेवा से उत्पन्न अहङ्कार मन मे आतादहै, तो वहु 
भी पतन काहेतु होता है। अहङ्कार चाहे किसी प्रकारकावक्योंनदहो, रिपुकेखरूप मे 
ही गिना जाता है । चतुथं भूमिका की कठिनाई का प्रधान कारण यहहैकि इस 
भूमिका मे साधक को अपरिमित शक्ति प्राप्त होती.है भौर उस शक्ति के धारण के 
उपयोगी चित्तसंयम उस समय प्राप्त नहीं रहता । मन का पूर्णरूप से जय न कर सकने 
पर शक्ति के स्वायत्त होने पर साधक का पतन होना कुछ आाश्चयंकर बात नही 


१. पातञ्खर योगसम्प्रदाय मे प्रथम कल्पित अवस्था के अनन्तर तथा भतेन्द्रिय-जय के 
पूवं मधुमती भूमि मे इसी तरह की कद आशङ्कां विमद्यान रहती हँ । उस समय 
व्रिरोष रूप से आसक्ति ओर अहङ्कार की ही परीक्षा होती ह । हा, भय, लज्जा 
आदि अन्य भावों की परीक्षान हो, सो बात नहीं हं । 

















१४४ कविराज-प्रतिभा 


है। हां, यदि सद्गुरु के उपर पुण॑रूप से निभर रहा जाय एवं उन्हें अपनी रक्षा 
का भार संप दिया जाय तो उनके मद्खलमय विधान से शक्ति का 
स्पूतिद्वार बन्द रहता है । इसलिए साधक क अहङ्कार करने का कोई कारण नहीं 
रहता । केवर यही नहीं, बहुधा सद्गुरु स्वतः प्रेरित होकर साधक का वास्तविक 
कत्याण करने के लिए उसे अनेक बार भांँति-भांति की विषम परिस्थितियों तथा 
विपत्तियों मे जकडे रखते है । अन्तजंगत्‌ मे भी शान्ति तथा आनन्द की स्वच्छ धारा 
बहने नहीं देते । इस प्रकार की अवस्था मेँ साधक के हृदयम गम्भीर निराशा ओर 
निराश्रयता का आवि्भवि होता है । वस्तुतः यह परीक्षा को अवस्था है। इसीलिए 
साधक जितना अपने को निराश्रय नौर असहाय समक्ता है, जोवन का लक्ष्य स्थिर 
रहने पर उतनी हौ अधिक मात्रा में चित्त कौ सव॑तोमुख गति एकाग्र होकर उस लक्ष 
की ओर स्थिर होती है । अर्थात्‌ विपत्तिमे गिर कर भी भगवत्स्मृति ओर प्रम लक्ष्य 
से भरष्ट न होने पर गुरुकृपावश स्वोपाज्ञित शक्ति का आवरण हट जाता है ओर साधक 
अकस्मात्‌ अतकित रूप से प्र्चम भूमिका मे उक्नीत होता है । पहले हीकहाजा चुका 
हे कि इस भूमिका म मन मे चञ्चलता न रहने के कारण साधक के पतन की आशंका 
एकं प्रकार से नहीं रहती | | 


पतन' से किसकी प्रतीति होती है, इसका स्पष्ट ज्ञान सम्भवतः बहुतों को नहीं 
है । युग-युगान्तर गौर जन्म-जन्मान्तरों के प्रयलनों से धीरे-धीरे विपुल प्रयास हारा 
सामग्री का संचय होने से ज्ञान का जो महर तैयार हुआ, उसका एकाएक ठह जाना ही 
पतन है । इस प्रकार का पतन होने पर एकदम बिजली के वेग से उस आदिम पाषाण- 
खण्ड की तरह स्थावर-अवस्था छौट आ सकती है । अवश्य ही यहु बात कदाचित्‌ 
होती है, क्योकि भगवानु द्वारा नियुक्त विविध म्खुल्मय शक्तियाँ जीवों की रक्षाम 
तत्पर रहती है । जीवों के अनजान में वे उनकी असमय में रक्षा करती है । किन्तु विनय 
की मात्रा लंघने पर इस प्रकार की शक्तियों की कायं-कारिता शुण्ण हो जाती है । उन 
मवस्था मे पञ्चात्ताप द्वारा इष्टसिद्धि अथवा प्रायश्चित नहीं होता है । उस समय भग्न 
वस्तु के पुननिर्माण की आवश्यकता होतो है । साधारणतः जो पतन होता है, वह्‌ इतना 
भयावह नहीं होता; क्योकि उस समय पश्चात्ताप जौर आस्म्ोधन की प्रणारी दारा 
व्यवहार योग्यता लौट आती है, इस कारण पुनः पूर्वावस्था प्राप्त हो जातीहै। 
चेतनात्मा के पतित होकर रिलाखण्ड के रूप मे परिणत होने पर आरोहण के समय 
फिर काल के क्रमविकास से भी पर-पर भूमिजय भावश्यक होता है । चतुथं भूमिं 
ही इस प्रकार घोर पतन की सम्भावना है, जो शक्ति के भनुचित प्रयोगसे होता है। 
शक्ति का विकास भवरुद होने अथवा उसका विकास रहने पर भी असत्‌ उपयोग न 
करने एवं वासना द्वारा मन के संचालित न होने पर तो पतन का प्रशन ही नहीं उठता | 
शक्ति के सदुपयोग से योगी चतुर्थं भूमिका से एकदम षष्ठ भूमिका मे पहुंच जाते है । 
शक्ति के प्रयोग की सम्भावना न होने पर साधक चतुथं भूमिका से पञ्चम भूमिका में 
आरूढ होकर वहां से यथासमय षष्ठ मे ख्यातिलाम करता है । पञ्चम ओौर षष्ठ, ये दोनों 
भूमिकाएं मनोमय कारण-जगत्‌ मे स्थित है । | 
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अन्तर्मुखता के बठने पर सूक्ष्म चेतनात्मक कारण-जगत्‌ में मन के साथ 

तादात्म्य को प्राप्त होता है। योगी जन कहते हँ कि कारण-जगत्‌ के बाहरी भाग में 
चिन्ताराज्य है ओर भीतरी भाग भावराज्य है। पञ्चम भूमिका के योगी स्थूर मौर 
सक्षम चेतनवगं की चिन्ता का नियन्त्रण करने में समथं होकर भी भाव का नियन्त्रण 
नहीं कर सकते । सृक्ष्म ओर कारण-जगत्‌ की चेतना न रहने से विभति का प्रकार नहीं 
होता । इसलिए अखण्ड मन के ऊपर उनका आधिपत्य नहीं रहता । अन्तसुखता का 
भव्यन्तिक त्रिकास होने ओर षष्ठ भमि में स्थान-लाभ करने पर योगी निविकल्पक 
स्थिति में आरूढ्‌ होते हैँ । यह्‌ स्थिति कारण-जगत्‌ के बाहरी भाग से चित्त को हटा कर 
आन्तरिक अवस्था मे प्रवेश करने पर स्वभावतः प्रकट होती है। कारण पहठेदही 
बताया जा चुका है । कारण-जगत्‌ के बाहर की ओर चिन्ताराज्य है भौर भीतर की 
ओर विकल्परहित बोधमय अवस्था है । यही षष्ठ भूमिका का परिचय है । तब योगी 
सदा बोध में निमग्न रहते है, इसकिए उन्हे साक्षात्‌ विश्व-मन का अनुभव होता है । उस 
समय विश्च के सम्पूणं मनो का भाव उनके निजभाव या स्वभाव मे परिणत हौ जाता 
है । इस अवस्था में उन्ह सवदा सर्व॑त्र भगवान्‌ के साक्षात्‌ दशंन प्राप्त होते ह । किन्तु 
ेसा होने पर भी वे कभी भी अपने को भगवानु के साथ अभिन्न रूप में नहीं देखते । 
दन न करने का उनका यही कारण है कि भगवद्दर्शन मनकाही व्यापारहै। वे 
इस समय भो अपने को मन के अतीत होने के कारण पहुचान नहीं सकते । इसीक्ए 
भगवान्‌ का मनोमय रूप मे दशन करते हँ । यह भगवानु का साक्षात्‌ दशंन है, इसमे 
सन्देह नहीं है, किन्तु यह भी मन काही व्यापार है। यहु शुद्ध मनः व्यापक मनका 
तेल है, किन्तु यह्‌ भी चरम स्थिति नहीं है; क्योकि मन का अतिक्रमण श्रिय बिना 
भगवान्‌ का साक्षात्कार ओर दर्शन पाकर भी उनके साथ भपना अभिन्न ताज्ञान जाग्रतु 
नहीं होता । भगवान्‌ का सान्नात्‌ दशन ओौर उनके साथ अपना भभेद-दशंन एक नहीं 
है । इस समय स्वभावतः ही भगवानु के साथ मिलने की तीव्र आकांक्षा होती है। 
साधक सदा सब जगह, भीतर-बाहर भगवान्‌ के दशंनों के ल्यि सजग 
रहता है, यह सत्यं है, फिर भी व्थाक्रुलता-पुणे विरह का भाव नहीं रहता; क्योकि 
भगवददशंन भगवत्प्राप्ति नहीं है। उन्दं न पाने तक अर्थात्‌ अपनी भगवद्रू पमं 
उपलब्धि न होने तक यह विरह दूर नहीं हो सकता; क्योकि जगत्‌ के अन्दर केन्द्र 
अथवा बिन्दु के रूप मे यह नित्य भगवद्‌-विरह जाग्रत्‌ है । बहिमु ख अवस्था म यहीं से 
सष्टि होतो दै, किन्तु तब विरह ज्ञान नहीं रहता । पर अन्तरतम अवस्था मे विरहु-जञान 
जाग उठता है, उसका दशन भी स्फुट हो जाता है एवं विरह की तीत्रता से मनका 
पर्दा हट जाता है । तब अद्धैतस्थिति या अभेद भाव क्रा प्रकाश अपने अपहो जाता 
 है। कारण-जगत्‌ का यह भीतरौ भाग काहौ भावराज्य का व्यापार है, जिसका 
प्रसफूटित रूप भगवत्‌-प्रेम है - एवं जिसका परिणाम भगवत्सायुज्य या महामिलन है । 
इस महाभावमय प्रेमराज्य मेँ चिन्ता का कोई स्थान नहीं है । अतएव योगी की षष्ठ 
भूमिक्रा भगवसप्रेम भौर भगवान्‌ के साथ मिन की आकांक्षा कै पूणं विकास का 
स्थान है। इस आकांक्षा का एक पहलू विरहज्ञान है, यहु अतिमूल्यवानु सम्पत्ति है । 


१९ 
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च्रौरासी राख योनियों मे भ्रमण करने के बाद कतुत्व-सम्पन्न मनुष्य-सरीरमें 
अभिमान होता है। करोड़ों जन्मों मे परिश्रमण के बाद एवं मागं में प्रवेश पाकर 
अन्तमु ख गति के क्रमिक विकास के चरम बिन्दु में इस तीव्र विरह का बोध होता है] 
भगवद्दशंन से यह विरहं निवृत्त नहीं होता, क्योकि भगवदृदर्शन ही इसका उदीपकर 
है । षष्ठ भूमि का भेद करने पर समूचा मनोराज्य ध्वस्त हो जाता है--कल्पना राज्य 
दुर हृट जाता है, क्योकि तब जगत्‌ का अतिक्रमण हो जाता है, माया ओौर महामाया 
का खेङ निवृत्त हो जाता है । तब भपने साथ अभिन्न खूप से भगवत्साक्षात्कार एवं 
भगवान्‌ के साथ अभिन्न ङ्प से अत्मसाक्षात्कतार सम्पन्न होता है। षष्ठ भूमिका के 
भगवद्दशंन से यह अत्यन्त भिन्न है, क्योकि षष्ठ भूमिका के दशन मै द्ेतभाव रहता 
है । इसक्िए वह्‌ मिलन होकर भी वास्तविक भिलन नहीं है, क्योकि बीच में व्धवधान 
रहता है । यही विरह है । इसलिए देतभूमि में मनोराज्य में पूणंतम मिलन भी विरह 
काही नामान्तर ह। षष्ठ भूमिका के भेदन के परचात्‌ जिस आत्मज्ञान का उदय होता 
है, वही यथाथं अपरोक्ष ज्ञान दै । 


षष्ठ भूमिका तक मनोराज्य है । यहां का चैतन्य कितना ही उज्ज्वल ओौर 
विशुद्ध क्यो न हो, फिर भी वह्‌ मनोमय है । सप्तम भूमिका वास्तव मे कोई भूमिका 
नहीं है, वह॒ परमात्मा की स्वरूप स्थिति है । सप्तम भूमिका मन के परे है। इसलिए 


` षष्ठ से सप्तम भूमिका में कोई अपने प्रयत्न से नहीं जा सकता । सद्गुरु की करुणा के 


बिना मानस-ज्ञान, अनन्त-स्वरूप-ज्ञान भौर असीम आनन्द का चेतन रूप मे आस्वादन 
कोई नहीं केर सकता । इस अवस्था में स्पष्ट प्रतीत होता है गीर दीख पड़ताहैकि 
आत्मा नित्य ही आनन्दमय, चैतन्यमय ओर अनन्त है । शक्ति ओर मन की आविर्भाव- 
प्रणाली को योगी उक्त समय प्रत्यक्ष देखते दै । वे जान सक्ते है कि यह उनको 
अनन्त शक्ति भौर अनन्त ज्ञान का शन्त स्फुरणमात्र है । इस अवस्थामे दो व्यापार 
उत्छेखनीय है । यह्‌ परमात्म-प्रतिष्ठ भगवद्धावापन्न आत्मा केवल स्वयं ही अनन्त शक्ति 
ओौर आनन्द का अनुभव करता है, सो बात नहीं; वह्‌ साथ ही साथ दसस मे उनका 
वितरण करता है ! एवं कभी-कभी साक्षात्‌ र्पसे भौर संज्ञान मे इसका प्रथोग भी 
करता है । यह्‌ प्रयोग वास्तव मेँ अन्य आात्माभों को प्रवञ्चना से मुक्त करनेके किए 
होता है। जब तक आत्मा परमात्मा मे अपनी मभिन्न स्थिति प्राप्त नहीं कर केता, 
तब तक वह्‌ अज्ञान अवस्था मे क्रमशः नाना प्रकार कै संस्कारों का अजंन करता है | 
पीछे वे सब संस्कार क्रमशः क्षीण हो जाते हैँ । अन्त मेँ संस्कार-शून्य अवस्था का 
उदय ि है । तब ज्ञात होता है कि यह्‌ सुदं संसारश्रमण मायानिित एक स्वप्न- 
मात्र हे | 


यह्‌ आत्मा ज्ञान ओौर शक्ति से सम्पन्न भगवत्वरूप मे नित्य जाग्रत्‌ है । यह्‌ 
समानरूप से ज्ञाता, ज्ञेय भौर ज्ञान ह--समानरूप से प्रेमिकर, प्रेमभाजन ओर प्रेम है । 
आश्रय ओौर विषय अभिन्न हँ । षष्ठ भौर सप्तम भूमिका के बीच में मानो गम्भीर समुद्र 
है । एक गोरं प्रकृत जगत्‌ ओर दूसरी ओर अप्रकृत भगवत्सता--बीच में यह्‌ विरजा 
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नद का दिगन्तव्यापी व्यवधान हैँ । षष्ठ भूमिका तक साकार संस्कारयुक्त सगुण कल्पना 
ह --सप्तम भूमिका में आकार नहीं, संस्कार नही, गुण नहीं ओौर कल्पना नहीं । यंही 
पर सृष्टि के उन्मेष के समय के कोऽहम्‌" संशय का - जो मनुष्य-मन मे अहंभाव के 
विकास के साथ-साथ जागा था--विषध्वंस होता ह । मात्मा “सोऽहम्‌ ज्ञान के समाधान 
से अपने स्वशूप से प्रतिष्ठित होता ह । यही आत्मविज्ञानभूमि हं । । 


( ८ ) 


यहं पर एक विषय विशेषरूप से अन्वेषणीय हं । प्रस्तुत रेख मेँ एक विशेष 
धारा के अवलम्बन द्वारा सात भूमिकाओं का विवरण देने का यत किया गयादहं। 
किन्तु यह स्मरण रखना चाहिये कि इस विरोष धारा कं सिवा भौर भी भिन्न प्रकार 
की धाराँ है। इस निबन्ध म उनके विषय मे आलोचना अनाक््यक ह । सात 
भूमिकाओं मे प्रथम छः भूमिका साधन की अवस्थाएं भौर दवेतभाव की चोतक हं । 
किन्तु सातवीं भूमिका सिद्ध अवस्था ओर अदं तस्थिति की अभिव्यञ्जक हं । यह स्थिति 
साक्षात्‌ परमात्मा के साथ अभेदप्राप्ति की अवस्था ह । इस अवस्था का भगवत्स्वरूपं 
केरूपमे ही वणंन करना उचित ह । वस्तुतः यह सातवीं भूमिका भूमियों मँ गणना- 
योग्य नहीं है; तथापि प्रथम छः भूमिकाओं के साथ सम्बन्ध होने से इसका भी भूमिका 
के रूपमे निर्दश किथा गया ह] छः भूमिमय पथ क्रमशः स्थूल, सूक्ष्म ओर कारण-जगत्‌ 
से होकर षष्ठ भूमि के अन्त मे परम लक्षय की ओर आया हं । पथ पर्थायक्रम से सङ्कोच 
मौर विक्रासमय, एक ओर अनेक प्रतीतिमय, समाधि-व्युल्यानमय क्रमोच्चं एक आवतं 
सङ्कल धारा हं । इस पथ पर चलना शुरू होने से पहर ही यहं विचित्रतामय प्रतिभास, 
जो स्थूल ज्ञान के सामने अनन्त विश्वो के रूपमे अपने को प्रकट करता है, चट छाता 
है । वस्तुतः इस दुटकारे के बाद ही सन्धि अवस्था मे ही महाप्रस्थान के पथ की सुचना 
मिलती है । यह छुटकारा बा्योन्मुल वृत्ति कै अन्तसुख भाकुञ्चन ( सिकुडने ) का 
परिणाम है । यह्‌ एक बिन्दु-अवस्था है, किन्तु यहं स्थायी नहीं है । छटकारे के अन्त मे 
तब विचित्रतामय जगत्‌ का चित्र भासित हो उठता है । किन्तु वह्‌ ठीक.टीक पूवं का 
जगत्‌ नहीं है, दूसरे स्तर का जगत्‌ है, किन्तु यह भी स्थायी नहीं रहता । इसके पश्चात्‌ 
फिर अन्तराकषंण के प्रभाव से छुटकारा होता है । तब दुसरी बार एक बिन्दुस्वरूप में 
स्थिति होती है । उसके बाद फिर बाह्यभाव का उन्मेष होता हं । इष प्रकार की गतिसे 
साधक ऋमशशः उन्नत होता है । पहाड़ पर चदते समय जैसे एक बार पहाड़ पर चढ़कर 
पुनः उपत्यका म उतरना पड़ता ह, तदनन्तर फिर उच्तर पव॑त पर चुने कै बाद 
उच्चतर उपत्यका मे उतरना पड़ता है एवं इस प्रकार धीरे-धीरे आरोहण के द्वारा 
उच्चतम शिखर तक पहुंचा जाता है, ठीक उसी तरह महाभ्रयाण के मागं मे पारापारी 
से चदना-उतरना अथवा सङ्कोच ओर भसार विद्यमान रहता है । दिन के बाद रात्रि, 
फिर रात्रि के बाद दिन, इस तरह चर्ते-चरूते एसा एकं स्थान भाता है जहां दिनं 
ओर रात्रिका दन्द सदा के किए निवृत्त हो. जाता है, जहां एकमात्र दिन ही सदा 
स्थायी रूप से विराजमान रहता है; जिसका श्रुति ने शसष्द्‌ दिवा' कह कर ईगित 
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करते हुए निर्देश किया है । इस पथ के ऊपर आकषण का पथ है । बिन्दुओं का एक के 
बाद एक यों नीचे-ऊपर विन्यास रहने प्र भी वे सब पथ के भीतर है । निम्न बिन्दुसे 
ऊपर के बिन्दु मे गति आकषंणके बरसे होती है। छन्तु बिन्दु अवस्था में प्रसारण 
नहीं रहता, इसलिए दुष्य या सृष्टि नहीं होती । पर यहु अवस्था स्थायी नहीं है; 


क्योकि प्रसार होने पर सृष्टिका विस्तार होता है । हृदय मेँ स्थित वासना-बीजों के 


उन्सूलित न होने पर वह्‌ सृष्टिराज्य होता है, भाग कर पार होना पड़ता है, भन्थथा 
जला कर अथवा गला कर समाप्त करना पडता हं । 


साधक वास्तविक दीक्षा प्राप्त होने पर क्रमशः स्थ से सुक्ष्म ओौर सृष्ष्मसे 
कारण का दशंन ओौर अनुमव करता है । तदूपरान्त कारण का अतिक्रमण होने पर सत्य- 
स्वरूप का साक्षात्कार प्राप्त होता है । पहली से छठी तक छ्हों भूमिकाएं कल्पनामय है! 
कल्पना का त्याग होता है मनोनाश के साथ-साथ यथाथं सत्यदशंन से सप्तम भूमिका 
मे। इसीलिए छः भूमिकाओं तक जो आध्यात्मिक उन्नति कहीं गई है, वह्‌ वास्तविक 
उन्नति नहीं है । पर यहु सत्य है कि कल्पना होने पर भी इन सब भूमिकाओं का 
अनुभव आवद्यक है; क्योकि इनके क्षीण हए बिना सत्यदशंन असंभव न होने पर भी 
अत्यन्त कठिन अवश्य हँ । निरपेक्ष गुरुकृपा के बिना सत्यदर्शन नहीं हो सकता । तब 
वास्नाक्षय जादि अपने आपहीहो जतिह। पर कृपा को रखने के छिएु माधारशुद्धि 
का प्रयल मावर्यक हुं । गुरु यदिहोंतोवे शिष्य की छहों भूमिक्राओं मे संचालित 
केरते है । इस सञ्चालन-व्यापार मे कभी साधक की भख बांध दी जाती है ओर कभी 
अखं खुरी भी रहती है, यह साधक की आभ्यन्तरीण अवस्था तथा गुर की व्यवस्था 
पर निभरकरताहै। आंखे ध देने पर चित्त मे स्थित वासना साधारणतः छठी 
भूमि तक रहती है । किन्तु जिस साधक की अखं खुली रहती है, उसकी वासना 
पाचवीं भूमि के बाद फिर नहीं रहती । बद्ध॒ आंखवाली अवस्था में क्रिया अच्छी तरह 
होती है, यह्‌ कहना ही पड़ेगा । छठी भूमि से सप्तम भूमिका मे सद्गुरु की कृपा के 
बिना प्रवेश करना मत्यन्त ही असम्भव ह । 


द्वितीय भूमि से विभूति करा उदय होता है । तीसरी मे विभूति की अभिवृद्धि 
होती है एवं चौथी मे विभूति की सीमा नहीं रहती; क्योकि उस समय सूक्ष्म ओर 
कारण सत्ता का योग होता हं । किन्तु मन उस समय भी स्वायत्त नहीं होता । दुर्दम- 
नीय वासना उस समय भी सवथा क्षीण नहीं होती । इसीकिए किसी-किसी के पतन 
की आशङ्का रहती हं । हाँ साधक यदि संयमी मौर विवेकवान्‌ हो तो ऊध्वं गति की 
संभावना भी रहती हं । पञ्चम भूमि में मन पर विजय प्राप्त होती है तब तौ सचेतन 
रूप मेँ इन्द्रियों के न रहने से उनका कामकेवल मन सही किया जाना सम्भव हे । 
स्थूल, सूक्ष्म ओर कारण जगत्‌ मे इच्छामात्र से अभीष्ट स्थान में प्रकट हुआ जा सकता 
ह । “भपाणिपादो जवनो ग्रहीता” एवं पदयत्यचक्षुः स भ्पणोत्यकणंः' यह्‌ श्रुतिवचन करई 
अंशो मे इस मवस्था में सांक होता है । इस भूमिम ही क्रमः भगवान्‌ के साथ योग होता 
ह भावके मागं में| कोई-कोई भाव में इब कर महाभाव तक पहुंच जते है । तब 
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व्युत्थित होने पर मालूम होता है कि अतिसूक्ष्म खूप से निहित वासनाए्‌ न मालूम कहां 
चली गई । मन उस समय भी रहता है सही, किन्तु उसमे वासना नहीं रहती । यह 
भति स्वच्छ, विशुद्ध मन है । सभी अन्तराय ओर विघ्न कट चुके । परन्तु छोटा अह 
उस समय भी रहता है । छठी भूमिका की समाप्ति तक वह्‌ यह्‌ हं विद्यमानं रहता 
` है । उस समय सव॑ ओर सक॑ंदां अनन्त निराकार ब्रह्मस्वरूप के दशन होते हैँ एवं 
इस ब्रह्म दर्शन से ही मन की समाप्ति होती है । तीथं-यात्री के सुदीघं तीथं भ्रमण की 
समाप्ति होती है । भगवत्‌ साक्षात्कार से वह्‌ छोटा अहं विोन हो जाता दहै। एक 
अनन्त ब्रह्य-दर्श॑न विराट्‌ अहम्‌" का अवलम्बन कर विद्यमान रहता है। इस तरह 
जब तक इच्छा हो, रहा जा सकता है । काल, कमं, नियति ओर संस्कार कोई भी 
योगी के मागं मे बाधक नहीं हो सकते। इसी भवस्था से ब्युत्थान-प्राप्ति हो सकती 
हे । यदि किसी का भी व्युत्थान हो तो भी ब्रह्मद्ंन या अद्वैतदशंन पूरंवत्‌ अक्षुण्ण 
ही रहते है । ब्युत्थान-कार में द्रं तदशन केवर अभिव्यक्त होता है। तब सवंदा सब 
वस्तुओं मे एकत्व का भान होता है । यह्‌ पूणं ब्रह्मसाक्षात्कार है, यह षष्ठ भूमिका की 
जाग्रत्‌ अवस्था है । इस प्रकार के सिद्ध योगी छटी भूमिका तक जिज्ञासु साधकों की 
सहायता कर सक्ते द, पूणं चैतन्थ के साथ सवंत्र उ पस्थित रह्‌ सक्ते ह । यहीं पर 
मन का आभास रहता है 1 इसके बाद मन नहीं रहता । छोटा अहम्‌" भी नहीं रहता । 
सदा के लिए वहु बिदा हो जाता है। तब एकमात्र पूणं अह्म्‌" ही रहता है। यही 
यथाथं भगवत्सायुज्य है । यह मन के परे महाव्याप्ति की अवस्था है। यही गढ 
स्थिति है । पर्णत्रह्म ज्ञान के अनन्तर यही पूर्ब्ह्य प्राप्ति हे । 

पही भूमिका से षष्ठभूमिका तक जो स्तर है, उनसे सप्तम भूमिका का व्यवधान 
रहा | हैत से अद्वैत का जो व्यवधान है यहभी वही दै। रोके बोचमात्राकाभेद 
तो है ही, उसके अतिरिक्त स्वरूपभेद भी है। स्वू्प भिन्न है, अतः ये व्यव- 
धान अनन्त ह । हैत सत्ता परिमित सत्ता ओर भणु सत्ता है। किन्तु द्वत 
सत्ता अपरिमित, अखण्ड मौर अनन्त भगवत्सत्ता हं । इ सोलिएु दोनों के मध्य असीम 
व्यवधान है । महाकृपा अथवा परम पुरूषाथं के सिवा यह व्यवधान हटाया नहीं जा 
सकता ! पहली छः भूमिय मे परस्पर भेद है भौर व्यवधान भी हे । पर यह्‌ यान्त 
व्यवधान है, क्योकि दोनों भूमिकां मे पाथंक्य रहने पर भी दोनों मे साधम्यंहैः 
क्योकि दोनों ही दवेत या खण्ड सत्ता है । परिच्छिन्न रूप से सत्तामात्र ही वही ह | विन्तु 
षष्ठ से सप्तम का व्यवधान अनन्त व्यवधान हे । प्रथम भूमिका से सप्तम भूमिका बहुत 
ऊपर होने पर भी सप्तम भूमिका की तुरना मेँ दोनों ही समान शूप से असीम व्यवधान 


से व्यवहित है । प्रथम भूमिका से षष्ठ भूमिका, सप्तम भूमिका से अधिक निक्रटवती हेः 


यह कहना नहीं बनता । फिर भी साधक को आत्मविकास के किए इन सब भूमिकाओं 
को पार कर आगे बहना चाहिये; क्योकि आधार का विकास भी पूर्णत्व के पथ 


मे अत्यन्त आवश्यक ह्‌ । 


० 











देहतत्त्व ओर मुक्तिं 


देह किसे कहते है, देह की उत्पत्ति किस प्रकार होती है, देह का स्वरूप ओर 
धमं क्याहै, देह कितनी तरह की है एवं आत्मा से इसका सम्बन्ध किस प्रकार का 
है ? साधारणतः अधिकांश जिज्ञासु मनुष्यों के चित्तमें ये प्रन एवं इसी तरह्‌ के 
अन्यान्य प्रशन उरते ही नहीं; क्योकि प्रायः सब छोगोँका ही विश्वास है कि यहु 
सवंसाधारण का सुपरिचित विषय है । इसके सिवा बहुतों की यह धारणा भी है कि 
मुक्ति प्राप्त करने के ल्य आत्मत्व की उपरन्धि भावदयक है; सुतरां परमाथंिप्सु 
के लिये छानबीन के साथ देहतत्व की जानने की चेष्टा करना काकदन्तपरीक्षा के 
समान निष्फल है । 


परन्तु वास्तव मे एेसी बात नहीं है; क्योकि जिनको पारमार्थिक आत्मज्ञान 
भ्राप्त करने की सच्ची उत्कण्ठा है उनके स्यि देहतत्तव का प्रकृष्ट ज्ञान आवद्यक है | 
'शरीरमाद्यं ख धम॑साधनम्‌' यह्‌ अति गम्भीर सत्य है। किसीभी प्रकारसे हो, 
जीव जब से किसी अनादि भौर अनिवंचनीय शक्तिके प्रभाव द्वारा संसारपाश में 
बधा है, तभी से देहाध्यासवरा उसका आत्मबोध देहु को आश्य करके हो अभिव्यक्त 
होता है। वस्तुतः जीव भात्मविस्मृत हौ गया ह एवं उसकी विशुद्ध चेतना मलिन 
भौर परिच्छिन्नवत्‌ होकर देश, काल ओौर कायंकारणभाव के अधीन रूप में प्रतीत 
होती है । देह कोई वस्तु नहीं है, यह्‌ अनित्य एवं नश्वर है" इस प्रकार सोचकर देह 
के विचारों को दुर करने की इच्छा करने पर भी, प्राकृतिक शक्ति के अव्यथं आघात 
से जीव का देहात्मबोध निरन्तर ही जागृत होता रहता है । साधारण जीव के लिये 
भात्मा भौर देह को परस्पर पृथक्‌ भाव से ग्रहण करना सम्भव नहीं है । लोकायत- 
सम्प्रदाय अर्थात्‌ चार्वाकमतावलम्बी जडवादीगण भी यह्‌ अच्छी तरह समञ्चते है | 
नहीं तो बृहस्पति को “चैतन्यवििष्टकायः पुरुषः'- आत्मा के इस लक्षणसूत्र की रचना 
करने की आवदयकता न होती । पक्षान्तर मे विशुद्ध आत्मवादी दाशंनिक को भी 
विदेहु-कंवल्य प्रमाण करते सयय नाना प्रकार से देह की सत्ता को अद्खीकार नहीं 
करना पडता । जो विदेहु-मुक्ति-रूप मोक्ष स्वीकार करते है, उनके मोचक ज्ञान का 
उद्भव भी देहावच्छेदकारमे हौ होता है! सुतरां लौकिक ज्ञानवाले जीव के छियि 
विशुद्ध जड या विशुद्ध चैतन्य, इनमे से किसी भी एक प्क्ष का आश्रय ग्रहण करना 
सम्भव नहीं है । प्रस्थान-भेद से शास्त्रीय परिभाषा का तारतम्य रहने पर भी वस्तु- 
स्थिति सवत्र प्रायः एक प्रकारकी ही देली जाती है । देह" कहने से साधारण मनुष्य 
जो समन्ञते है, शस्तरदृष्टि से वह स्थूल देह का ही प्रकार-मेद-मात्र है--वस्तुतः वह्‌ 
देहतक्तव के भौतिक विकास के सिवा दूसरी कोई चीज नरींहै। रज ओर वीयंके 
संोगसेहोया उस संयोग के बिना हो, जब भौतिक अणुराशि किसी एक विशिष्ट 
स्थान पर अवस्थित होकर बिन्दु-भाव को प्राप्त होती दहै, तब उसे ही स्थूक देह का 
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बीज समन्ञना चाहिये । यह देहबीज बाह्य उपादान ग्रहण करके पृष्ट प्राप्त करता है 
ओर यथासमय कार्यक्षम रूपसे अभिव्यक्त होताहै । रज ओौर वीयं-रूप रक्त भौर शुक्ल 
विन्दुद्रय प्राकृतिक अथवा आहायं काम के प्रभाव से विक्षुन्ध होकर परस्पर मिलते 
है एवं बीजरूप मे अत्मप्रकाश करते हैँ । जब तक मनुष्य ब्रहमचयं साधन के क्रमिक 
उत्वषंके दारा स्थिररेता ओरं उध्वंरेता अवस्था की उपरन्धि नहीं कर पाता तब 
तक उसकी अधोरेता अवस्था स्वाभाविक है। साधारणतः मनुष्यमात्र की यही 
स्थिति है । इस अवस्था मे कामजयन होने के कारण विक्लोभके द्वारा वीं की गति 
अधोमुखी या बाह्य हुए बिना नहीं रहं सकती । इस गतिवेग से शक्त्यात्मक व्यापक 
बिन्दुसत्ता बाष्प-रारि के संघात से उत्यन्न घनीभाव के समान घनीभाव कौ प्राप्त 
होती है भर क्रमशः अधोभृमि मे अवतीणे होते-होते तैजस एवं तरर अवस्था को 
प्राप्त होकर नाभिके निम्नदेशमें आ जातीहे। वहा से रेतोवहा नाडी के द्वारा 
मध्याकषंण शक्ति के नियमानु्ार बाहर निकर जाती है। यही प्राकृत कामका 
सष्टिरहस्य है । परन्तु जो ब्रह्मचारी भौर जितकाम है, उनको स्थर सृष्टि के कायं में 
प्रवृत्त होने कौ आवद्यकता होने पर, पहले इच्छाशक्तिके ाराया क्रिया-कौशक से 
काम को विक्षुञ्ध करना पडता है; क्योकि बिन्दुक्षोभ प्राप्त हुए बिना किसी प्रकार 
की गति का विकास संभव नहीं है एवं गतिन होने से, सृष्टि भाकार-कुसुम्‌ के 
समान है । उ्व॑रेताभों का निष्काम भाव सांसिद्धिक है, इसलिए प्राकृत मनुष्यों के 
समान उनमें काम-प्रवृत्ति की सम्भावना नहीं है । इस सुञ्यमान काम को आहायं 
काम कहते है । | 

पराचीन समय में ब्रह्मचयं.सिद्धि के बाद गृहस्थाश्रम मे प्रवेश होने से, प्रजा- 
तन्तु की रक्षा के लिये इसी प्रकार काम कां भावाहन करके कायं-सिद्धि करनी पडती 
थी। बाह्य दष्टिसे दोनों ही सुष्टिके भेद प्रायः एक-से ही है; क्योकि दोनों मेही 
शक्रशोणित के मिलन की आवदयकता है । यही मैथुन-सृष्टि अथवा योनिजदेह का 
उत्पत्ति-विवरण है । 

परन्तु यह्‌ कोई नियम नहीं है कि स्थर देह सवत्र योनिज ही हो । अयोनिज 
देह भी होती हैँ । सीता जसे अयोनिसम्भवा थीं वैसे ही ओौर भो अनेकं देवता, मुनि 
ऋषियों की देह भो अयोनिज सुनने मे भायी है । शुद्ध सङ्कल्प से परमाणुं आ्ष्ट 
होकर, यथावत्‌ स्थान में स्थित हो देह का उत्पादन करते है । प्रलय के बाद, सृष्टि 
के आरम्भे जो देह निित होती है, वे एकं हिसाब से अयोनिज स्थूलं देह के ही 
उदाहरण हैँ । इस प्रकार की देह सुष्टि-कर्ता के संकल्पवज्ञ पर्माणु-पुञ्च के संघटन से 
उत्पन्न होती है । | 


ह्म पहर ही लिख चुके है कि ऊध्वंरेता का शवितस्रोत ऊपर की ओर प्रवहन- 
शीर होने पर भी महाय काम के प्रभाव से कुछ समय के लिये मधःवृत्त हो जाता है। 
यह ठीक है कि कामको आहरण करना या न करना स्वतन्त्रता-मूलक है। जो काम 
का आवाहन नहीं करते, अथवा इस तरहु आहरण करने की स्वतन्त्रता जिनको नहीं 











१५२  कविराज-प्रतिभा 


है, वे' इस प्रकार की मेथुनी सुष्टि मे प्रवृत्त नहीं होते, परन्तु शुद्ध कामके आश्वयमें 
केवर नाभि. हृदय भौर मस्तक्र प्रभृति का अंगुलि से स्पशं करते है, अथवा दैहसम्बन्ध 
के बिना भी योगीजन गभ॑सश्चार कर सक्तेरहै। यह्‌भी एकप्रकारकी रजोवीर्य- 
संघात की प्रक्रिया है, परन्तु यह्‌ पुणंर्वाणत प्रक्रिया से अत्यन्त सूष्ष्म है । जो कामा- 
श्रय के अत्यन्त विरोधी हैँ वे इस सूक्ष्म प्रक्रिया का भी अवलम्बन लेने को इच्छा नहीं 
करते | 
पूर्वोक्त मालोचना द्वारा यहु समञ्मे आ जायगा करि स्थूर देह एकर प्रक्रार 
की नहीं होती । हमलोग प्रतिदिन लौकिक व्यवहार मे जिस प्रकार की स्थुल देह 
देखते हँ वे अधःलोत वीयं द्वारा उत्पन्न होने के कारण स्वभावतः अशुचि भौर 
अशुद्ध हैँ । साधना विरोष के प्रभाव से इस कामांश को शरीर से शोधित किये बिना 
देहगुद्धि नहीं होती । यह सर्वत्र प्रसिद्ध स्थूल देह प्रथम श्रेणी के अन्तग॑त है । ऊर्ध्व 
रेता जीव के संकल्पःप्रभाव से आहायं काम के सम्बन्ध द्वारा अधोवृत्ति उदित होकर 
जो देह उत्पन्न होती है, वह्‌ द्वितीय श्रेणी की स्थूल देह है । यह अपेक्षाङ्रत शद्ध होने 
पर भी मलिन है; क्योकि यह भी मैथुन से उतपन्न हई है । उऊर्वंरेता जीव के संकल्प से 
शुद्ध काम का आहरण करके अंगुलि द्वारा स्त्री के नाभि, हृदय, मस्तक प्रभुति ऊर्ध्वा्ख 
के स्पशं से जौ स्थूल देह उत्पन्न होती है वह तृतीय श्रेणी की स्थूल देह है । एवं 
स्पशं न करके केवल दशन या चिन्तन के वारा जहां गभ॑.सच्चार होता है एवं उसके 
फलस्वरूप जो देह उत्पन्न होती है वह चतुथं श्रेणी की स्थल देह है । तीसरी ओर 
चौथी स्थूर देह्‌स्ती-पुरुष के बाहरी मिथुनीभाव से उत्पन्न न होने कै कारण शुद्ध 
है। फिर भी तीसरी की अपेक्षा चौथी देहु ओौर अर्धिक शुद्ध है । परन्तु जिसदेहुके 
उत्पन्न करने में बाह्य स्त्री-पिण्ड की अथवा उसके गभंयन्त्र की आवश्यकता नहीं 
होती, वहं भौर भी अधिक पवित्र देह है । यह ठीकहै कि सूश्म योनितक्वकी 
आवश्यकता सवंदा ही रहती है; क्योकि योनेः शरीरम्‌" इस नियम के अनुसार योनि 
की सहायता के बिना केवल लिद्गज्योति सृुष्टि-कायं मे व्यापृत नहीं हो सकती । 
योगी के संकल्प.प्रभाव से भौतिक उपादान राशि आकृष्ट होकर सम्मिलित होती ह 
एवं देह निमित करती है, यह्‌ देह पांचवीं प्रकार की है एवं यहु अत्यन्त शुद्ध है । 
बौद्ध एवं पातञ्जलगण की निर्माण देह्‌, जैन लोगों की आहारक देह प्रभृति कुछ अंशो मे 
इसी प्रकार की हे। किसी-किसी स्थान पर शास्त्र मँ इसको भओौपपादिक देहु कहकर 
भी वणंना की गयी है। निर्माण देह एवं गौपपादिक देह में परस्पर अत्यन्त वैलक्षण्य 
होने पर भी किसी-किसी अंश मे समानता होने के कारण ये एक श्वेणी के अन्तर्भुक्त 
की गयी हैं| 
इनके सिवा भौर भी एक प्रकार की देह है । जैसे पहर स्त्री-पिण्ड के बिना 
भी देहोत्पत्ति की बात कही गयी है, वैसै ही अवस्था.विरोष मे पुरष-पिण्ड के बिना 
भी देह उत्पन्न हो सकती है । शाक्त-सिद्धान्त की मूर बात यही है । मानवीय भाषा मेँ 
इस तत्तव को प्रकट करना हौ तो कर्हेना होगा कि यह्‌ देह अक्षतयोनि कुमारी से उत्पन्न 
सन्तान-देह है । खीष्टीय धमं साहित्य मे जो 1प्पाा्तण]216 (८गाल्कृपंमप प्रभुति 
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 मतवाद की बातें सुनने मे आती है, वे केवल मतवाद ही नहीं है । इसका गम्भीर 
रहस्य सुक््मदर्शी तत्त्वविदो के सिवा अन्य लोगों को बोधगम्य नहीं है । यह प्रसिद्ध है 
कि ईर सीष्ट की माता मेरी ( एण" कथ ) कुमारी थीं। श्रीकृष्ण, बुद्ध प्रभृति 
अवतारो अथवा महापुरुषों का आविर्भाव भी किसी-किसी अंश मे इसी के अनुरूप है। 
स्त्री कुमारी रह कर भी अर्थात्‌ विकृत न होकर भी सन्तान की जननी हो सकती हे । 
हिन्दू तन्त्रशास्त्र मे जगदम्बा को कुमारी शूपसे वणंन करने का यही तात्पयं दै; 
क्योकि एेसा होने से विश्व-जगत्‌ प्रसूत होने पर भी, उनकी स्वरूपस्थिति आर 
नित्िकार भाव नष्ट नहीं होता । यहु ठीक है कि उनका सधवा रूप भी है, यहां तक कि 
विधवा रूप भी है ( जैसे धूमावती ); पर उसका रहस्य स्वतन्त हे । 


अयोनिज देह के सम्बन्ध मे जो कछ लिखा गया है उसके हारा आपाततः यहं 
विचार आ सकता है कि योनि की सहायता के बिना भी देह की उत्पत्ति संभव हे | 
परन्तु वास्तव मे यह्‌ बात नहीं है । यहाँ योनिः शब्द का साधारण प्रचलित अथं 
ही समञ्नना चाहिये । सूक्ष्म अथं के अनुसार सोचने पर यह्‌ स्वीकार करना ही पड़ेगा 
कि किसी प्रकार की देह भी अयोनिज नहीं हो सकती । ऊध्वमुख त्रिकोण एवं अधोमुखं 
त्रिकोण, ये दोनों त्रिकोण ही थोनि-स्वरूप है । लिद्खज्योति-रूप बिन्दु के क्षुब्ध होकर 
गतिशील होते ही योनि मे आकषंण शाक्ति का उदय होता है । यदि बिन्दु भधोगतिशील 
होतादहै, तो यह्‌ प्राक्त या निम्नयोनि में प्रविष्ट होकर सृष्टि का विकास करता है । 
परन्तु क्षोभ-प्राप्त बिन्दु उ्वंगतिक्ीर भी हो सकता है; इस भवस्था मे उसका 
समावेश अप्राकृत या ऊष्व॑योनि में होता है, प्राकृत योनि मँ नहीं होता । इसके फल- 
स्वरूप अप्राकृत, दिव्य, एवं विशुद्ध देह का उद्भव होता है । यहं ऊध्वंयोनि स्थान एवं 
शुद्धि के भेद से कड प्रकारकीहै। इसमे जो सबसे ऊध्वं है वहु मनुष्य के शिरोदेश मे 
अवस्थित है। वह योगिःसमाज मे ब्रह्मयोनि के नाम से प्रसिद्धहं। इसी योनि सें 

विरुद्ध ज्ञानदेह की सृष्टि होती है । परन्तु कहना नहीं होगा किं यह्‌ भी एक प्रकार कीं 

स्थूल देह के सिवा गौर कुड नहीं है । | 

लौकिक स्थृर देह ( वेदान्त दशंन का अन्नमयकोश ) साकौरिक देह के नामसे 
परिचित है । इसकी रचना मे पच्चमूतों की उपयोगिता ही रहती है । दार्शनिकों मे इस 
सम्बन्ध मे काफी मतभेद है कि इसका उपादान कारण एक ही मूत है या पाचों भूत 
है । पर एक भूत को उपादान या समवायी कारण मानने पर भो अन्य भूतो की 
उपष्टम्भक-रूप से निमित्तता माननी ही पड़ेगी । सारांश, इसमे सारे भूत ही ह । हीः 
पृथिव्यादि भूत विरोष का प्राधान्य होने के कारण यहु पाथिव आदि नामों से प्रसि 
होती है । - 

जिस प्रकार इस देह के सम्बन्ध के बिना जीव का कतुंत्व निष्फर है, उसी 
प्रकार भोक्तुत्व भी निष्फल ही है । अर्थातु जो जीव स्थूल देहधारी है उसी का कंमं मे 
अधिकार है, अतएव वही कर्ता होता है एवं भोग का आश्रय यथा भोक्ताभी वही हो 
सकता है; क्योकि इस देह का अभिमान रहने तक ही एक बोर कुत्वं एवं दूसरी ओर 
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 भोक्तुत्व प्रकट होता ह । जिस प्रकार कायं के साथ कारण का अथवा हेतु के साथ फल 
का सम्बन्ध है, उसौ भकार व तुंत्र एवं भोक्तृत्व का भी परस्परसम्बन्ध है । भै क्मंका 
कर्ता हू" इस प्रकार का कतुंत्वाभिमान नष्ट होने के बाद सुखःदूखमोग की आवश्यकता 
ही नहीं रहती । क्योकि वास्तव मे उक्त समय कमंही नहीं होता । अभिमान-हीन 
पुरुष के च्य कर्मं गौर उसका फल नहीं के बराबर हैँ । परन्तु देह का अभिमान रहते 
कमं भी करने ही पडते द । एवं उसी के अनुसार फर भोग भी जरूरी है । देहाभिमान 
का मूर अविद्या है, अतः अविद्या ही कमंफर-मय संसारः चक्र की प्रवतंकर है । ज्ञानोदय 
के द्वारा अविद्या की निवृत्ति होने से अभिमान का नारा होता है। तब जीव कमं ओर 
भोग कीबेड़ी से छुटकारा पाता है। 

स्थल देह को भोगायतन इसल्यि कहते हैँ कि इस देह का आश्रय केकर ही 
पूवं कर्मो का फलभोग सम्भव है । सूक्ष्म मौर कारण देह भोगायतन नहीं हु । जिस देह 
से कमं होता है वह कमंदेह्‌ है एवं जिसके दवारा भोग होता है वह्‌ भोग-देह्‌ है। ओर 
जिस देह के द्वारा कमं एवं भोग दोनों होति हैँ वह॒ उभयात्मक देहु है । कह्ने की 
जरूरत नहीं है किये सबस्थूल देहुकेही भेददँ। चौरासी लाख योनियो मे परि- 
` भ्रमण करके जीव स्थावर, उद्धिज्ज, स्वदेज, अण्डज प्रभृति अवस्थाओं के ग्रहण एवं 
परिहार-पूवेकं क्रमशः स्वभाव के ल्लोत से अन्त मे जरायुज श्रेणी को प्राप्त होता दहै। 
फिर क्रमशः जरायुज धरेणी की ऊ्व॑तम सीमा पर पहुंच कर दुरखंभ मनुष्यदेह पाता है । 
एक-एकश्चेणी मे नाना प्रकार की क्रमोत्कृष्ट देहु की प्राप्ति होती है । जिस प्रकार 
नदी का खोत स्वभावतः ही क्रमशः समुद्र कीओर प्रवाहित होताहै, उसी प्रकार 
. पुरुष-संसगं के वश विक्षञ्ध प्रकृति का अन्तःखोत भी पुरुष की ओर ही प्रवाहित होता 
है। इसीलियि जीव बीजरूप से प्रकृति के गर्भं मे आविर्भूत होकर क्रमशः ऊँचा उठता 
रहता है एवं क्रमशः उक्कृष्टतर देह प्राप्त करता रहता है । यह्‌ कृतकमं का फल नहीं 
है । प्राकृतिक स्रोत के स्वाभाविक परिणाम का फल है । अहूंभाव कीं स्फूर्ति न होने 
तक जीव का कर्माधिकार नहीं होता । अतएव मनुष्य-देह पाने के पुवं तक चौरासी लाख 
देहों मे सच्चरण केवल प्राकृतिक व्यापार ही है, उसके मल में व्यक्तिगत इच्छा या कमं- 
प्रेरणा नहीं है । परन्तु मनुष्य.देह के साथ संसगं होते ही कतुत्वाभिमान उत्पन्न हो 
जाता है, एवं इसीलिये कर्माधिक्रार की उत्पत्ति एवं फलभोग भावश्यक होता है । उस 
समय प्राकृतिक स्रोत का प्रभाव नहीं रहता एवं जीव स्वकृत कर्मो के अनुकूल ऊध्वं 
या अधोगति प्राप्त करता है । प्राकृतिक गति सरु भौर ऊर््वमुखी है; पर क्म की 
गतिवक्र चक्राकार एवं अनन्त वैचित्यमयी है । क्योकि अभिमान के विकास से अनन्त 
प्रकार को रीलामय इच्छा का स्फुरण होता रहता है । इस अभिमान के निवृत्त होने 
सही स्वाभाविक सरल गति का सूत्रपात होता है। इस सरल स्वाभाविक गति को 
फिर पाने कै ल्यि ही दीक्षादि ग्रहण करके योगादि साधनों के अनुष्ठान की आवश्यकता 

तीहै। 

श मनुष्यदेह्‌ की विचित्रता सूक्ष्मदर्शी साधको क सिवा दूसरोंके गोचर नहीं 
होती; शक्ति यन्त्रद्वारा नियमित हकर प्रकादित होती है । मुक्त शक्ति अव्यक्त है, 
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उसका स्फुरण नहीं होता । उसी प्रकार पुरुषसंसगंवश चेतन-शक्ति जड प्रकृति के 
गभं में प्रविष्ट होकर उससे निकलते समय जड का सत्तांश आकषंण करके प्रकादित 
होती है। जिस प्रकार दीपक तैर आदि के बिना प्रकारामान नहीं हीता, उसी प्रकार 
सत्त्व से रहित चेतन भी प्रकाशित नहीं होता । यह्‌ सत्व जड़ के साथ सम्बन्धित ह । 
चेतनशक्ति इसका क्रमशः उद्धार करके इसके संगद्रारा स्वयं पृष्टिलाभ करती है । 

चौरासी लाख योनियं मे परिभ्रमण करने का तात्पयं यह्‌ है कि सम्बणं बाह्य 
प्रकृति का सत्तांश जागृत होकर उसी के अनुरूप चेतनरक्ति के साथ योगयुक्त होता 
है। प्राण, मन ओर बुद्धि के विकास का यही मूलसूत्र है । प्राणमय, मनोमय भौर 
विज्ञानमय कोश के विकासका यही क्रमहै।. चित्‌ भौरसत्‌ का मिलन भकी्माति 
सम्पादन कर छने प्र, उससे आनन्द की अभिव्यक्ति स्वभावतः ही होती है। तब 
दिष्य भावका उदय होता है एवं आनन्दमय कोश का विकास होता है। क्रमशः 
पोडशी कला का आविर्भाव होकर खण्ड जीव फिर पूणंज्ञानमय पुरुषोत्तम को गोद 
मे, यहाँ तक किं पुरूषोत्तम-रूप की हौ प्रतिष्ठा प्राप्त कर सकता है । पर उसके पहले 
यहु सम्भव नहीं है । | 

हम साधारणतः जिस स्थूरु देह को देखते है उसका परिचालन रक्ति के दारा 
ही होता है। स्थूल देह के संचारके मूलम्‌ ज्ञान ओौर क्रिया शक्ति मवस्थित ह। 
जानेन्दरिय ज्ञान-शक्तिकी धारा है एवं कर्मेन्द्रिय क्रियाशक्ति को धाराहै। दोनों 
धारां ही अन्तःकरण मे समान भावस सम्मिलित रहती हँ । यह्‌ तेजोमयी शक्ति 
देह के अन्दर बहुत सौ सूक्ष्म नाडयो के आश्चय से प्राणादि वयुतत्व का अवलम्ब 
लेकर काम करती है। थद्यपि सारी इन्दा स्थूर देह का भाश्नय ल्पे हुए हो जान 
पड़ती है, परतो भी वे वास्तवमें स्थूर देह की अंश तहीं है; . क्योकि मत्यु अथवा 
दूसरे के शरीरमें प्रवेश करने के समय जब लिङ्क शारीर स्थूर देह का त्याग करके 
बाहर चला जाताहै तबवे भी स्थूरं देह मे विद्यमान नहीं रहती । इन्द्रियां भादि 
वास्तव मे तेजोमय राक्ति-विशेष ही की देहगत स्फति है, इस तेज को ही लिङ्ग शरोर 
कहते हैं । यह्‌ अविभक्त होकर भी आधार के भनुसार्‌ विभक्त के समान प्रतीत होता 
है । यह स्थुल देह के साथ ओतप्रोत भाव से व्याप्त होकर रहता है । जैसे काठ के 
टकडे में सुप्त अग्नि विद्यमान रहती है, परन्तु दिखलायी नहीं पडतो, क्रिया-विदशेष के 
दारा उसे जागुत करना पड़ता है, वैसे ही यह्‌ लि ङ्गात्मक तेज या ज्योति भो समस्त 
स्थूल देहु में व्याप्त है । संघषंण हारा इसको प्रज्वलित करके इच्छानुरूप काम लिया जा 
सकता है । सांख्य मत से लिङ्क रीर सप्तदश या अष्टादशं अवयव-वाका है । अथवा 
वेदान्त मत से प्राणादि त्रिकोशमय है । पर इन पारिभाषिक शास्त्रीय विचारो की 
यहाँ आवश्यकता नहीं है । लिङ्क साथ साक्षात्‌ परिचय बिना हए ये सब बातें 
सरलता से बोधगम्य नहीं होती । यह स्पष्ट ही समक्षम भाताहै करिहम रोग 
जिसको अन्तःकरण कहते है, वह भी इस लिद्ख-ज्योति के ही अन्तगंत है; यहं लिद्ध, 
संसार मेंकिसीकाभो विशुद्ध नहींहै; क्योकि नाना प्रकारके संस्कार, वासना 
प्रमृति इसमें सञ्चित होकर इसको धूर रुगे दपंण के समान मलिन कयि हृए है । किसी 
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` विषप्र का आश्रय लेने से चित्त पर जो दाग पड़ता है, वही वासना है । वह कर्मं अथवा 
खौकिक ज्ञान दोनों से उत्पन्न हो सकती है । इस वासना नामक संस्कार का विर्छेषण 
करने पर जिस प्रकार एक ओर अन्तःकरण की सत्ता मिकरती है उसी प्रकार दूसरी 
ओर विषय का अंश भी उपलन्ध होता है । आसक्ति के प्रभाव से चित्तम विषय का 


आकषंण होता ह । सकाम भावसे जो कुछ किया या सोचा जाता है, वहाँ सर्वत्र ही ` 


विषय का अंश आकर अन्तःकरण से संन हो जाता है । जन्म-जन्मान्तर से कितने 
संस्कार इस प्रकार इकटं हो रहै है, उसका कोई हिसाब नहीं है । ये सब स्वभावतः 
स्वच्छ हुदय-दपंण को मलिन कर देते हैँ । इन सबको लिद्धसे दूर कर सकने पर ही 
लिद्ध निमंर ( शुद्ध ) होता है, बिना दूर किये नहीं| 

मृत्यु के उपरान्त जब स्थूल देह को त्याग कर जिङ्क बाहर चला जाता है, 
तब इन सारे संस्कारों ओौर उनके साथ सूष्ष्म भूत समूह को भी साथे जाताहै। 
जीवित भवस्थामें भी यही होताहै। मृत्युके समयजो संस्कार या भाव प्रबल हो 
जाते है, वे पूरवंसच्चित दूसरे भावों को उद्बुद्ध करके अपने में मिला कते हँ एवं पिण्डोभूत 
होकर प्रारब्ध कर्मो की सृष्टि करते हैँ । जीव उसी के अनुसार गति पाता है । फलतः 
भधिकांश स्थलों मे इस फलमोग के लिये फिर स्थूल देह ग्रहण करने की आवश्यकता 
हो जाती ह । अतएव मरने पर भी छुटकारा नहीं है, क्योकि अभुक्त कर्मो के फरभोग 
के लये जीव को स्थूल देह धारण करने के ल्यि बाध्य होना पडता है | 


मतएव जब इन सच्चित संस्कारों का पञ्च कोई काम नहीं कर सकता एवं 
सभिनव अर्थात्‌ नये कमं ओौर उत्पन्न नहीं होते तब चित्तशुद्धि होती है । इसका एक- 
मात्र उपाय ज्ञान है । अन्य किसी भी उपाय से चित्त की सम्यक्‌-रूपेण शुद्धि नहीं हो 
सकती । देहादि से भल्ग विशुद्ध आत्म-स्वरूप को साक्षात्‌ रूप से जान लेने पर 
भभिमान नष्ट हो जाता है एवं इसीलियि नवीन कर्मों का बीजभीनष्टहो जाताहै 
मौर देहात्म-बोध के अभाव से प्राक्तन कमं दग्धवत्‌ हो जाति है । 


किन्तु ज्ञानोदय का मागं क्या है? लिङ्गं शरोरसे निरन्तरचारों ओर 
रदिमर्यां विकीणं हो रही है । फलतः लिद्ध सदा ही विक्रुब्ध रहता हे । यदि कोशल से 
इन विक्षुब्ध रदिमियों को एकत कर लिया जाय तो लिद्ध स्थिरताको प्राप्त होकर 
उज्ज्वल, अखण्ड ज्योति के आकार मे विकास को प्राप्त होगा । यहाँ ज्ञानमयी अथवा 
जानरूपी सिद्ध है । साघारणतः मनुष्य-मात्र की लिङ्खदेह असिद्ध है, क्योक्रि मनुष्य 
प्रतिक्षण भिन्न-भिन्न विषयों का चिन्तन करता रहता है। वहु जिस समय जिस विषय 
का चिन्तन करता है उस समय उसका चित्त तदाकार हो जाता है, एवं वह॒ उसी 
विषय का उपादान संग्रह करता है । किन्तु वह स्थायी नहीं होता । तुरन्त दूसरे विषय 
के चिन्तन से पहले का आकार नष्ट हो जाता है एवं दूसरा स्वरूप बन जाता है । इस 
तरह आकार का दुटना-बनना चित्त मे बराबर चरता. रहता है । वास्तव में यही 
दुब॑रुता का चिह्व है । परन्तु जब किसी उपाय-विशेष के आश्रय से चित्तएकर ही 
विषय को ग्रहण करके सदा के व्यि उसी के आकार मे बाकारित हो जाता दहै तब 
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व॑ह॒ वज्र के समान कठिन हौ जाता है । उसकी चञ्चरता नष्ट हो जाती है एवं वह 
स्थिरता प्राप्तकरचर्ेताहै। 

इस अवस्था में जीव अपने आधार के अनुसार सवंज्ञ ओर सवंशक्ति-सम्पन्न 
हो जाता है। यह एक प्रकार चित्त की अद्वय अवस्था है । परन्तु यथाथं अद्वेत-स्थिति 
चित्त शान्त न होने तक नहीं हो सकती । चित्त की यहु अवस्था उसी हालत मं प्रतिष्ठित 
होती है जब उसमें सूक्ष्म-रूप से भी दूसरा विषय लेरामात्र विद्यमान नहीं रहता । 
दृष्टान्त रूप से सोचिये कि एक व्यक्ति निरन्तर श्रीकृष्ण की भावना करता है । गुरुदत्त 
कौल क अनुसार भावना करते-करते एक एेसी परिबोधित अवस्था का उद्धव होता 
है कि उसका चित्त उसकी भावना के विषय के साथ भोत-प्रोत होकर एकीभूत हो 
जाता है । द्ष्टान्त-स्थक मे, जब चित्त श्रीकष्णका भकार धारण करके भवस्थित 
हो, उस समय यह्‌ समञ्चना चाहिये कि इसकी भावना का उत्कषं हुभा है । यदि 
चित्त मे श्रीकरष्ण के सिवा अन्य किसी प्रकारकाभी संसगंनरहैतो फिर चित्तके 
श्रीकष्ण-माव से हट जाने की सम्भावना नहीं रहती । अर्थात्‌ उस समय चित्त मे 
अन्य भावना या विकल्प का उदय नहीं होता, चित्त ओर कोद नया अकार धारण 
नहीं करता । उश्च समय चित्त का आकार श्रीकृष्णमय भौर स्थायी हो जाता है । 
वास्तव मे यहु सायुज्य-मुक्ति की अवस्था है । जिसकी एसी अवस्था हो गयी हो उसके 
चित्त या लिङ्ध को सिद्ध कहा जा सकता है। सूक्ष्मदर्शी योगौ इस भकार के मनुष्य 
को देखकर समञ्ञ जाति ह कि इसको श्रोकृष्ण-भाव की सिद्धि प्राप्त हो गयी है । इस 
उदाहरण के अनुसार ही अन्यत्र भी समक्चना चाहिये । 

चित्त अत्यन्त स्वच्छ है । यह्‌ आलम्बन के सम्बन्ध से तदाकार हो जाता 
है । वास्तव मे यह जो श्रङकृष्ण का आकार है वहं सच्चा श्रङकष्ण नहो है । यह्‌ साधक 
जीव का श्रीङकष्णाकार-चित्त है । इसके सिवा अन्य कुछ भी नही है । यही लिङ्ग 
सिद्धिहै। इस प्रकारके लिद्ध-शरीरकी सिद्धि के बिना उज्ज्वल ज्ञान-ज्योति का 
विकास नहीं होता, एवं संसार-बीज-स्वरूष अन्तःकरण मे अवस्थित संस्कारादिभी 
नष्ट नहीं होते । 


लिङ्ध-साधना की प्रथम. भवरस्था ज्योतिःसिद्धि है। यही सालोक्य मुक्ति है; 
क्योकि समानलोकता ही सारोक्य है । छोक से मतल्ब है आरोक भथवा ज्योति 
का, अर्थात्‌ ध्येय देवता की अद्ध्रमा समञ्चनी चाहिये । जिसको जो आलम्बन इष्ट 
है उसके लिये उसी की ज्योति ही निकट है । यद्यपि मूल उ्योति एक हीर, फिरमभी 
पहरे-पहल उसका साक्षात्कार सबको नहीं होता । भतएव श्रीकृष्ण का तेज, श्रीरास- 
चन्द्र का तेज, श्रीगणेश का तेज, पारमथिक दुष्टि से एक होते हए भी, व्यावहारिक 
भूमि मे परस्पर विभिन्न है । साधक जब इस इष्टतेज से अपने लिद्खतेज को मिला 
ठेता है, तभी उसकी सालोक्यमुक्ति सिद्ध होती है। यह सव॑दा ही स्मरण रखना 
चाहिये कि जिसको साधारणतः कृष्णृलोक, रामलोक, गणपतिलोक कंहा जाता ह 
वह॒ वास्तव में, उन श्रीकृष्णादि-रूप मध्य-बिन्दु से निःसृत उनक्रो मण्डलाकार अ्रभा- 
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राशिहीहै। सुतरां सालोक्य अवस्था मे उन-उन देवताओं के लोकों मेँ ही स्थिति 
होतीहै। छोकके बादसूपहै एवंरूपके बाद शक्तिया एेश्वयंहै। चित्त क्रमदाः 
तद्रुपता प्राप्त कर उसकी शर्वित का अधिकारी होता रहता है । यदि अग्नि का आकार 
धारण करके भी उसकी दाहिका शकत को न प्राप्त किया तो समञ्चना होगा कि अभी 
अग्नि कास्वरूप दूर है। यह्‌ शविति-काभही साष्टिमुक्ति की अवस्था है। इसके 
उपरान्त श्वित्त या एेश्वयं को अतिक्रान्त करने के बाद सामीप्य-भाव का उदय होता 
है । एेवयं-अवस्था मे अधिक घनिष्ठता नहीं होती, किन्तु सामीप्य-अवस्था मे नित्य 
सान्निध्य रहने के कारण माधुयं-माव का विकास होता है । इसके बाद इष्ट के साथ 
स्वंथा योग-सम्पत्ति हो जाती है । यही सायुज्य ह । कह्ने कौ आवश्यकता नहीं किं 
यही सब लि की ही करम-शरेष्ठ सिद्धि है । 

परन्तु लिद्ध सिद्ध होने पर भी, अर्थात्‌ परमात्मा के सगुण रूप के समभावा- 
प्त हो जाने पर मौ गुणातीत परा सत्ता मेँ प्रवेश प्राप्त नहीं होता । ल्द्धिकी 
सवथा निवृत्ति हुए बिना निर्मृण अवस्था की प्राप्तिकी सम्भावना नहीं है । कहना 
नहीं होगा कि यह रिद्धं निवृत्ति ही परामुक्ति है । साक्षात्‌ भगवत्छृपा एवं तदुद्‌भूत 
जीव का आत्मसमपंण होने से हो पूर्णावस्था उदय होती है । 

वास्तव मे लिङ्गं कौ निवृत्तिही आत्मा की स्वरूप मे अवस्थिति है। लिङ्क 
के पीछे लिङ्गं का प्रयोजक अविद्यामय कारण-शरीर वतमान रहता ह । जब तक 
ह्यविद्या के प्रभाव से इस कारण-शरीर करा नाश नहीं होता तब तक पूर्णं अद्रेतसिदि 
को जाशा बहुत दुर है । इस कारणात्मक मूक भनज्ञान को अक्लिष्ट जानकर भक्तगण 
तयाग करना नहीं चाहते । बौढ सम्प्रदाय मे भी सम्यक्‌ सम्बोधिमय नुद्धत्व काभ के 
पूवं तक इस अविरुष्ट अज्ञान की सत्ता स्वीकृत हुई है । परन्तु यह्‌ मुक्तावस्थाके ही 
अन्तगंत है, क्योकि दोनों आवरण मे क्लेशावरण के दर होने से ही मुकित प्राप्त होती 
टे । परन्तु भज्ञानावरण की निवृत्ति न होने तक द्य-माव मे स्थिति = हीं होती । 


लिङ्गदेह सिद्ध करने के कई उपाय हँ । सहजियागण एवं वैष्णव भआचायंगण 
जिसको भाव-देहु कहते है वह्‌ सिद्ध लिद्खदेह के सिवा भौर वख नहीं है । सिद्ध होने के 
कारण इसमे लौकिक संस्कार एवं कर्माक्षय नहीं रहते । स्थूर देह सिद्ध करने का 
कौल भी साधकों को अविदित नहीं है । रासायनिकों के मत मे अष्टादश संस्कार 
स संस्कृत पारे कै द्वारा देहु-वेध होता है । रोष्वेध क फलस्वरूप जैसे लोह युवर्णत्व 


प्रप्तिकरल्ताहै वैसे ही देहवेधके द्वारा रुद्ध देह वच्र-पञ्नर के समान सिद्धि 
प्राप्तकरती है। 


पातज्ञल सम्प्रदाय में भूत जयसे कयक्म्पत्‌ अथवा देहु-सिद्धिकी बातदहै। 
गोरखनाथ भादि नाथगण एवं बौद्धगण भी कायसिद्धि के सम्बन्ध मे अनेक अदेश दे 
गये हँ । सुना जाता है कि शुक्राचायं, जलन्धरनाथ, गोविन्द भगवतुपाद आदि सिद्ध- 
देहु-सम्पत्न थे । इस देह में वृद्धत्व का आविर्भाव नहीं होता । नित्य ही यहु किशोरा- 
वस्थापन्न एवं रमणीय दिखलायी पड़ती है । किसी प्रकारकाभी विकार इस देह में 
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लक्षित नहीं होता । मुत्यु का आधात भी इससे एक प्रकार दूर ही रहता है । परन्तु 
यहु आपेक्षिक है । यहाँ मुत्यु-जय से कल्पान्त-स्थिति समञ्लनी चाहिये । जिन उपादान 
से इस कल्प का उदय हुभा है, उन उपादानों के साथ देह के उपादानं का साम्य 
हो जाने के कारण कत्पक्षय के पहर इस देह का ख्य भी सम्भव नहीं है । 

भग्निभौर सोम के रहस्य का उद्घाटन इस प्रबन्ध का उदेश्य नहीं है। 
परन्तु यहाँ यह कह देना उचित है कि सोमकला से यह्‌ देह उत्पन्न होती है एवं अग्नि- 
रूपी काल इसे भक्षण करता है । यदि सोमकला अग्नि से, यहाँ तक किं कालाग्निसे 
भी प्रबल होती है, तो वैसी देह का कल्पान्त मेँ भी विनाश सम्भव नहीं है । सोमपान- 
जनित अमरत्व-प्राप्ति का यही तात्पयं है। किसी भी साधना के हारा देहस्थ सोमतत्तव 
कां प्रधान करके यदि अग्निको अभिभूत कियाजा सके तो आपेक्षिक मत्युजयःभाव 
की प्राप्ति अवश्य हौ होगी । स्थर देह की अथवा लिङ्क देह की दीघं अवस्थिति का 
कारण यहीदहै। | 

हमने पहर जो आलोचना की है, उससे यह समक्षम भा जाताहै किं 
देहतच्व पर पूणं रूप से अधिक्रार नहीं कर सकने से देहातीत, विशुद्ध एवं अदत आत्म 
भाव की सिद्धि कभो सम्भव नहीं है । देह का अवलम्बन केकर ही विदेह भवस्था को 
पाना होगा । यही शास्त्रों का एवं महाजनो का एकमात्र सिद्धान्त है । अतएव मुक्ति- 
कामी के लियि भी देहतत्तव का ज्ञान अत्यन्त आवश्यक है । 
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( १ ) 
एक कहावत है कि “जप-तपमें क्या धरा है, मरना सोखो ।' बात सीधी-सी 

होने पर भौ अत्यन्त सत्य है । जप, तपस्या, सदाचार आदि जीवन की सभी प्रकार की 
साधनाएं व्यथं हो जाती है, यदि मनुष्य मरना नहीं जानता । ओर जो मरना जानता 
दै, उसके लिये पृथक्‌ रूपमे क्रिसी साधना की आवर्ता नहीं होती । एेसे करई 
साधकं के इतिहास पुराणादि मे मिलते ह. जो जीवन भर कठोर नियमों का पालन 
ओर उग्र साधना करते रहने पर भी मृव्यु-कार की लौकिक भावनाके प्रभावसे 
मृत्यु के बाद उसी भावना के अनुसार अपेक्षाकृत निकृष्ट गति को प्राप हुए । इसके 
विपरीतदएेसे लोग भी पाये जाति ह, जो जीवनक्राल मे अत्यन्त साधारण प से 
रहने पर भी प्राणत्याग के समय दृढ भावना के फलस्वरूप उस उच्च भावना कै 
भवृत्तार उच्च गति को प्राप्त हुए हैँ । मरणोत्तर गति मृत्युकाल मे भावना पर ही निभैर 
करती है । श्रीभगवान्‌ ने कटा है- 

यं यं वापि स्परनु भावं त्यजत्यन्ते कठ्वरम्‌ | 

तं तमेवेति कौन्तेय सदा तद्भावभावितः ॥ ( गीता० ८।६ ) 


मनुष्य जिस भाव का स्मरण करता हभ अन्तकार्‌ में देहत्याग करता है, उसी 
माव से भावित होकर सदा उसी भाव को प्राप्त होता है ।' राजा भरत मृत्युकाल में 
हरिण के बच्चे की भावना करते हुए देहत्याग करने के कारण ह्रिण-योनि को प्राप 
हए थ, यह्‌ कथा पुराणों भे प्रसिद्ध है । इसील्ये सभी देशों म आस्तिक रोग मुमूर्षु 
( मरते हुए मनुष्य ) मे सात्विक भावों को जगाकर उनकी रक्षा करने कै लिय मृत्यु के 
तमय नाना प्रकार की बाहरी व्यवस्था करते है । मरने वा मनुष्य के देह को अशुद्ध 
ओर अपवित्र वस्तु के स्परां से यथासम्भव बचाकर रखना, भगवद्धाव ओौर अन्य 
प्रकार के सद्भावो को उदीप्त करने वारे वचनों को उत सुनाना, साधुभों का संसगं 
करना, सद्माव से पूणं होकर मुपूरषु के सभीप बैठना आदि पे सारे उपायं एक 
ही उदेश्य की पूति कै शिये होति है| 
मृत्युकालोन भावना का इस प्रकार अघ्ाधारण प्रभाव है; इसलिये अन्त-समय मे 
शुद्ध भावना बनी रहे, प्रत्येक कलत्याणकामी पुरुष को इसक्रा उपाय सीख रखना चाहिये । 
समस्त जीवन की सारी चेष्टां यदि किसी योग्य उपदेष्टा के भदेश के अनुसार इस 
एक ही उदेश्य को केकर हों तो मृत्यु के समथ मनुष्य निश्चय ही इष्टमावना को प्राप्त 
कर सकता है भौर मृत्यु कै बाद उसी के अनुसार इष्टगति भी पा सकता है । उपा- 
सक कीओरकर्मीं की गति अलग होनेपरभी दोनों एक ही मल विज्ञान की 
भाखोचना के विषय हँ । अतएव मृल्युविज्ञान का मूर सूत्र समन्लेने पर मरण के 
बाद होनेवाली सभी गतियो का रहस्य समन्षा जा सकता है । 
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मृत्युविज्ञान का माहात्म्य पढ़कर कोई यह्‌ न समञ्च बैठे कि जीवंन मे साधना 
की आवश्यकता नहीं है । ` साधनौ की बंडी ही आवदंयकता है, वस्तुतः सधना कां 
अभ्यास इस प्रकार करना चाहिये, जिसमें जीवित दशा में ही मत्युकार की अभिज्ञता 
प्राप्त हो जाय ओर मृत्यु के अन्दर से नित्य जीवनकापताल्गजाय। . 

जो जीते ही मरना जानतां है, वह्‌ मृत्यु से नहीं डरता । मृत्यु को अतिक्रम 
क्रिये बिना अतिमृत्यु अवस्था प्राप्त नहीं होती भौर पूणं सत्य की यथार्थं उपलब्धि किये 
बिना मृत्यु का अतिक्रम नहीं किंयाजा सकता। जो जीवनकालमे पूणं सत्यक 
उपलन्धि कर पाते है, मृत्युकाल मे भगवत्करृपा से उनकी वहु उपर्न्धि अपने-भाप 
अनायास ही आवि्भूत हो जाती है । 

यह कहा जा चुक्रा है कि गति मनुष्य के अन्तिम भाव पर निभर करतीहै। 
साधारणतः परा ओर अपरा भेद से गति दो प्रकारकी है। जिस गति में पुनरावतंन 
नहीं है, वही "परमा गति' है। ओर जिस गति मे ऊध्वं अथवा अधःलोकों मे 
जाकर क्म॑फर भोगने के पश्चात्‌ पुनः मत्यंखोक मे जन्म ग्रहण करना पड़ता है, वहु ¦ 
अपरा गत्ति' है । देवता, मनुष्य, प्रेत, नरक, तियेक्‌ आदि योनियों के भेद से गतिभेद 
हआ करता है । अर्थात्‌ कम॑वश कोई देवलोक को जाता है ओर देव-देह प्राप्त करके 
नाना प्रकार के दिव्य भोगों का आस्वादन करता है । कोई यातना-देह्‌' पाकर नरव - 
यन्त्रणा भोगता है । उन-उन खोकों मे इन सब भोगो के द्वारा कमक्षय होने पर शेष 
कर्मो के कारण फिर मनुष्य देह मे आना पडता है । | 

परा गति एक होने पर भी उसमे भी भेद हैँ । भव्य ही सभी भेदो मे सवत्र 
एक ही वैशिष्ट्य दिखी पड़ता है । मुद्यु के साथदही भगवान्‌ कै परम-धाममें 
म प्रवेश किया जाता है, अथवा मृत्यु के बाद कई स्तरों में होते हृए वहां पहुंचा जाता 
है । यह दूसरे प्रकार की गति भी परमा गति" ही है । कारण, इस स्तर से भधोगति 
नहीं होती, करमशः ऊर्ध्वगति ही होती है भौर अन्त मे परमपद की प्रापि हो जाती 
है । तथापि, यहु परमा गति होने पर भी है अपेक्षाकृत निम्न अधिकारी के किए ही। 

इनमे पहली मृत्यु के बाद सचयोमुक्ति है ओर दूसरी क्रम-मुक्ति । एक अवस्था 
मौर है- जिसमे गति ही नहीं रहती । इस अवस्था मे जोवन-कार मे ही पस्मपद का 
साक्षाक्तार हो जाता है । यही जीवनकाल की सद्योमुक्ति अथवा जीवन्मुक्ति है । -जो 
पुरुष यथाथं मे इस अवस्थाको प्राप्तकर लेते, उनके ल्य फिर कुमो प्राप्त 
करना श्येष नहीं रहता । प्रारन्धवश शरीर चलता है भौर कमं का क्षय होने पर 
शरीर कापातहो जाता है। उस समय अन्तःकरण, बाह्यकरण भौरं प्राणादि सभी 
अव्यक्त मे लीनं हो जाते है-लिङ्घ की निवृत्तिहो जाती है, उक्ान्ति नहीं होती । 
देह-व्याग के साथ ही साथ विदेहु-केवल्य छाम हो जाता है । जीवन्मुक्ति भौर विदेह्‌- 
मुक्ति का भेद केवल उपाधिंगेतं ही है, वास्तविक नहीं । 

जन्मान्तर मे अथवा मरने के बाद किसी अन्यदेहुकी प्राप्धिनं होनैसैही 
जोव को परम-पद की प्राप्ति हो जाती है, देसी बात नहीं है । परमपद की भोर जाने 
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के मागं मे, क्रम-मुक्ति मे मध्यमाधिकारी की साधारणतः यही अवस्था होती है। 
उसको जिन स्तरों अथवा धामों को छंघकर जाना पडता है, वे शुद्ध है; उनमें वासना 
होने पर भी .वह शुद्ध वासना है; वे समस्तं स्तर मायातीत होने पर भी महामाया के 
अन्तगंत हँ । उनमें अशुद्ध वासना नहीं है, इसलिये वहाँ भशुद्ध स्तरो का अधःआक्रषंण 
नहीं होता है । विशुद्ध साधना का आस्वादन इन्हीं सब स्तरोँमे हा करता है। 
ये सब शुद्ध धाम होने पर भी भगवान्‌ के परम धाम नहींहै। इन स्थानों से अधोगति 
मवश्य ही नहीं होती, परन्तु यहाँ अधूणैता का बोध रहता है~--यहां मिलन-विरह है, 
उदयास्त है, ञआविर्भाव-तिरोभाव है। यहां भगवान्‌ की नित्योदित सत्ता का पूणं 
साक्षात्कार नहीं मिलता । | 
मनुष्य का जन्म क्यों होता है ? मलिन भोग-वासना ही जन्ममेंकारणदहै। 
कतुत्वाभिमान के साथ सकाम भावसे कमं करने पर चित्त मे नयी-नयी वासनाभों 
का उदय होता रहता है ओौर उसके प्रभाव से प्राचीन संस्कार जाग्रत्‌ होकर उन्हे 
पुष्ट करते रहत है । कालभेद से विभिन्न वासनाएं क्रियमाण कमं के प्रभाव से उत्पन्न होने 
के कारण गौर साधारणतः विक्षिप्त चित्त में पू्वक्षणवर्ती ओर परक्षणवर्ती वासनां 
मे परस्पर विजातीय भेद होने के कारण कोई भी वासना प्रबल आकार धारण करक 
फलोन्मुख नहीं हो सकती । कोई-सी भी पही वासना अगरी विजातीय वाना के 
दारा दवकर योग्य उदीपक कारण की प्रतीक्षा करती हू अव्यक्त भूमि मे सच्ित 
रहती है । मन कौ क्रिया के साथ वासना-भावनादि का स्वाभाविक सम्बन्ध ह परन्तु 
मनकी क्रियाप्राण की क्रिया के साथ सम्बन्धित है। प्राण के निश्चल होने पर मन 
कायं नहीं कर सकता । इसी तरह प्राणके सूक्ष्म हो जाने पर मनकीक्रियाभी 
गपेक्षाकृत सूक्ष्म हो जाती है। इसी के फलस्वरूप जो वासनार्एं व्यक्त होतीर्है या 
भावनाएं उदित होती है, वे भी सूक्ष्म स्तरकी होतीहै। देहस्थ प्राण प्राणवाहिनी 
शिराका भधार्‌ लेकर कायं करता है । इसी प्रकार मन भी मनोवहा नाड़ी का 
भवलम्बन लेकर क्रिया करता है । इसील्यि वासना या भावना के तारतम्य के अनु- 
सार विभिन्न नाडयो मेँ क्रियारीलता देखी जाती है | मनुष्य मृत्यु के पूर्वक्षण जो 
चिन्तन करता है, भर्थात्‌ उस समय उसके चित्त म जिस भावना का उदय होता है, 
वही उसकी अन्तिम चिन्ताया भावना होती है; क्योकि उसके बाद ही देहगत प्राणों 
की क्रिया निरुद्ध हो जाती है, इसल्यि कोई नयौ भावना उदय होकर उस अन्तिम 
भावना को दबा दे-एेषी सम्भावना नहीं रहती । अतएव वहु अरितिम भावना ही 
एकाग्र होकर प्रबर आकार धारण कर छती है । देहाध्चित विक्षिप्त करण-शक्ति की 
मृत्युकारीन स्वाभाविक एकाग्रता से मी इस तन्मयता को विरोष पुष्टि मिलती है । 
एकाग्रता के फरस्वरूप हृदय मे एक दिव्य प्रकाश का उदय होता है, मुमूषु का (मरने 
वाङ का) अन्तिम भाव इस ज्योतिम॑य प्रकाश में स्पष्ट विकसित हो उरुताहै ओर 
दृष्टिगोचर होता है । तदनन्तर वह मभिव्यक्त भाव ही जीव को यथोचित नाडी-मागं 
अथवा द्वारपथ से निकाच्कर बाहर ठे जाता है गौर कर्मानुसार भोगायतन शरीर 
ग्रहृण करवाकर निदिष्ट कार के ल्यि गुख-दुःल का भोग करवाता है । 
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 मत्युकालमें जो भाव का उदय होता है, उपतका तत्तव-विररषण करने पर करई 
बातें जानने मे आती ह । उश्चाधिकार-विलिष्ट पुरुष अपने पृरुषाथं-बल से इष्टभाव- 
विशेष को प्राप्ति करके उसे बनाये रख सक्ते हँ । मध्यमाधिकारी पुरुष की 
स्वतन्त्रता परिच्छिन्न होनेके कारण मृत्यु के समय हदय मे उस भाव-विशेषको 
उहोपित करने के लिये अथवा जिसमे वहु भाव पहले से ही अविच्छिन्न भाव से जाग्रत्‌ 
रहे, इसके ल्यि उसकी जीवनभर निर्दिष्ट साधनके द्वारा चेष्टा करनी पडती दहै। 
प्रतिकूल दैव न होनेपर भगवान्‌ के मङ्खल-विधान से उसकी वहु चेष्टा सफर हौ सकती 
है । दैवशक्ति अथवा महापुरुषों का अनुग्रह होने पर मृत्यु के समय अपनी ओरसे 
किसी प्रकारकी वि्ेषचेष्टान होने परभी निश्चय ही सदुभाव की जागृतिहो 
सकती है । प्रबरू आध्यात्मिक शक्ति-सम्पन्च पुरुष की, इष्टदेवता की, सदृगुरु की अथवा 
ट्र की दया को इस अनुकूल दैवशक्ति के अन्तगंत ही समक्षना चाहिये । निम्स्तर 
के मनुष्य अधिकांश स्थलों मे पूवं कमं के अधीन होकर जड़ की भाति कारके सोतं 
मे बह जाते हैँ | | 
भाव की जागृति करसीभी प्रकारसेहो, भावके वैरिष्ठ्यसे ही मृत्युके 
बाद जोव की गति निर्दिष्ट होती दहै। जैसा भाव वैसो ही गति।' “अन्त मतिसो 
गति ॥' जो पुरुष जीवन कालमेही भाव से अतीत हो गये है जो सचमुच जीवन्मुक्त 
है, उनकी कोई गति नहीं है । वासना-शून्य होने पर गति नहीं रहती- वही श्रेष्ठतम 
परम गति है । गीता मे भगवान्‌ ने कहा है- 
अन्तकाङे च मामेव स्मरन्‌ मुक्त्वा कलेवरम्‌ | 
यः प्रयाति स मद्धावं याति नास्त्यत्र संशयः ॥ (८।५) 
"अन्तकाल मे भगवद्धावका स्मरणं करते हृए देहत्याग कर सकने परर 
भगवान्‌ का सायुज्य-लाभ किया जा सकता है, इसमे कोई सन्देह नहीं है ।' 


( २ ) 
यह एक रहुस्य की बात कह्‌ देना आवश्यक प्रतीत होता है । यह कहा जा 
चुकाहै कि प्रत्येक भावोदयके साथ मन, त्राण आदि की अवस्था भौर नाडी विशेष 
की त्रिया का सम्बन्ध है। इसी प्रकार मन, प्राण आदि को निर्दिष्ट प्रकार से स्पन्दित 
कर्‌ सकने पर ओर नाडी-विदोष का सञ्चालन करने पर तदनुसार ही भाव का उदय 
हुआ करता है । फलतः गति के ऊपर उसका प्रभाव कायं करता है । असन, मुद्रा, 
प्राणक्रिया प्रमृति दैहिक ओर प्राणिक वचेष्टाओोंसे मनकी क्रिया ओर भाव जदि 
नियन्त्रित होति है- इस बात को सभौ जानते है । इस मृतयुविज्ञान को तिञ्बत मे 
बहुत से लोग अब भी जानते है भौर क्रियारूप मे उसका प्रयोग भी किया करते ह ।* 
१ , देखिये “11 101981०8 21५ 12816185 171 (106६ ०४ ^+ 162 21018 
0०५0, 7. 29-33 (एनाहपा० 20018 1.16.» प्िक्ष10005प्रगा प, 
 141041656, 20819714). 
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१६४ कविराज-प्रतिभा 


हमारे यहां उसका ज्ञान शस्तो मे भौर कुछ थोडे से महापुरुषों मे ही सीमित रह्‌ 
गयाहै। साधारणलोगों कोन उसक्ाकृ पताह ओर न उससे कोई काभही 
उठाते है| 

गीता के अष्टम अध्याय में दो जगह (श्छोक ९, १० ओर इलोक १२ , १३ मे) 
इस विज्ञान का सुन्दर परिचय प्राप्र होता है । यथा- 


कवि पुराणमनुशासितारमणोरणीयांसमनुस्मरेद्‌ यः । 
सवस्य धातारमचिन्त्यरूपमादित्यवर्णं तमसः परस्तात्‌ ॥ 
प्रयाणकाले मनसाचलेन भक्त्या युक्तो योगबलेन चैव । 
भरुवोमंध्य प्राणमावेश्य सम्यक्‌ स तं परं पुरुषमुपैति दिव्यम्‌ ॥ 
( ८।९-१० ) 
अर्थात्‌ यदि कोई मृत्यु के समथ भक्तियुक्तं होकर स्थिर चित्त से योगबल के 
दास सम्यक प्रकारसे भ्रुवो के मध्यमे प्राणों को आविष्ट करके, उस तमोऽतीत, 
सुयं की भांति दीप्तिशील, समस्त जगत्‌ के कर्ता भौर उपदेष्टा, परम सुक्ष्म प्रज्ञानघन 
दिव्य पुराण-पुरुष का स्मरण करता है, वहु उनको प्राप्त होता है ।' 
सववंदाराणि संयम्य मनो हृदि निरुध्य च। 
मृध्न्याधायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम्‌ ॥ 
भोमित्येकक्षरं ब्रह्य व्याहरन्‌ मामनुस्मरन्‌ । 
यः प्रयाति त्यजन्‌ देहं स याति परमां गतिम्‌ ॥ 
| ( ८।१२-१२३ ) 
भर्थातु--सब द्वारो को संयत करके, मन को हुदय मे निरुद्ध करके, योगधारणा 
के द्वारा प्राणों को मूं देश में भथवा मस्तिष्क मेँ स्थापन करके एकाक्षर राब्द ब्रह्य 
ञ4ककार का उच्चारण भौर भगवान्‌ का स्मरण करते-करते जो देह्‌-त्याग कर जाता है, 
वहु परम गति को प्राप्त होता है) 
किस प्रकार से देहुत्याग करने पर साक्षात्‌ भाव से भगवत्‌-स्वल्प की प्राप्ति 
की जा सकती हे, गीता के उपर्युक्त रोको मे उसी का वणन किया गया है । विचार 
रील पाठक देलेगे कि इस वणन मे संक्षेप से भष्टाङ्योग, मन्व, भक्ति, ज्ञान आदि 
मगवेत्मरापक सभी साधनाभो का सार उपदेश भरा जा है । भगवत्कृपा से इस विज्ञान- 
रहस्य को जितना कुछ मेँ समन्न सका हुं उसी का किञ्चित्‌ आभास थोडे शब्दों मे इस 
छोटे-से कख मेदेनेकीचेष्टाकी जाती है। मेरी जडताकेकारण जो त्रयां दिखायो 
पड़, सुधीजन दथा करके उनके लिये माजंना करे । ` 


( ३ ) 
गीता के वचनां से यह स्प प्रतत होता है कि भकार के उचारण से पूवं 
सवंद्रारो का संयम, हृदय मे मन का निरोध गीर प्राणौ का श्रूमध्यादि (मूर्धपियंन्त ) 
दैश मेँ स्थापन होना आवश्यक है । दार-संयम अवश्य ही नवद्वारं का नियन्त्रण है| 
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मनुष्य का शरीर नवद्वारो वाला है। मृत्यु के समय साधारणतः इन्दी नवद्वारोमेसे 
किसी एक द्वार से प्राण बाहर निकलते हैँ । अपने-अपने कर्मानुसार पुण्यवान्‌ पुरुष 
उपरके द्वारो से, पापी नीचेकेद्वारोंसे गौर मध्य श्रेणीके पुरुष बीचक द्वारोंसे 
जाते हैं ( महाभारत-शान्तिपवं, अध्याय २९८ )। जीव जिस प्रकारके द्वार-पथसे 
माहुर निकलता है; उसकी उत्तर-कारीन गति भी उसी के अनुसार हुआ करती है 1 
अथवा जो जीव जिस प्रकार की गति प्राप्त करने वाखा होता है, कमं देवता की प्रेरणा 
से परवश होकर उसे तदनुकूल दवार से ही बाहर निकलना पड़ता है । परन्तु पृण्यवान्‌ 
अथवा पापी कोई भी दश्मद्वार से भथवा ब्रह्मरन्ध्र-पथ से नहीं निकल सकता । 
ब्रह्मरन्ध्र उत्रमण का मागं है। इस पथ से बाहर निकलने पर फिर मानव-अवतं में 
पूनरागमन नहीं होता । मृत्यु-कालमे नौ हारों के रोकने का प्रधान उदेश्ययहीदहै 
कि उन मार्गो से निकलने पर पुनरावतंन अवदयम्भावी है । उनके बन्द कर देने पर 
भपुनरावुत्ति-वार का भथवा ब्रह्य-पथ का खुलना सहज हो जातादहै। धडेकेचेदको 

बन्द न करके यदि जल भराजायतो जैसे उसमें जल नहीं भरा जा सकता, वेसे ही 
इन सब बाहरी द्रारों को रोके बिना अन्तर्रके खोलनेकी चेष्टा व्यथं होती है। 
बाह्य हारों के रुक जाने पर निश्चिन्त होकर भोतर करा पथ दूटकर प्राप्तकियाजा 
सकता है । 


परन्तु इन द्वारो को किस प्रकार से संयत करना चाहिये, इसके सम्बन्ध 
मे गीता मे स्पष्ट उपदेश नहीं दिया गया है। योगी छोग कहते हँ कि यद्यपि 
नवद्वारों मे से किसी एक द्वार का अवलम्बन करके क्रियाके कौश्लसे इन हारों 
को रोका जा सक्ता है, तथापि मुद्राविहोष के द्वार गुद-दवार को रोक दिया 
जाय तो सहज ही फल प्राप्त हो सकता । कुछ ही देर तक उस विरिष्टं मुद्रा 
का अभ्थास करने पर एक अवश का भाव उत्पन्न होता दहै, तब बाह्यज्ञान 
लुप्त हो जाता है ओौर सारे द्वार-पथों में, ताला-सा ल्ग जाता है। यही इन्द्रियों 
का प्रत्याहार है। परन्तु याद रखना चाहिये कि इस मुद्रा का कायं करनेसे 
पहले पुरक भौर तदनन्तर कुम्भक प्राणायाम कर छेना भावद्यक है । वाथु को स्तम्भित 
करने के बाद ही मुद्रा का साधन करना पड़ता है । कुम्भक अच्छी तरह कर सकने पर 
समान वायु की तेजोःवृद्धि होती है, तब प्रबल समान वायु के हारा आकर्षित होकर 
देहस्थित सभी नाडियां ( तियंक्‌, ऊध्वं भौर अधःस्थ ) मध्यनाडी या सुषुम्णा मे एकी- 
भृत हो जाती है भौर उन-उन नादियों मे सश्चरणशील वायुसमूह्‌ भौ समरसीमृत 
होकर एकमात्र प्राण के रूप मे परिणत हो जाताहै। यहौ नाडीका सामरस्यहै। 
इसके बाद, सुषुम्णा नाडी ऊ्वंस्रोतस्विनी है या वह॒ उपर की ओर बहु रही है-इस 
प्रकार की भावना करनी पडती है । सुषुम्णा देहस्थित सब नाडयो के बीच मं है- यह्‌ 
नाभि से केकर मस्तकस्थ ब्रह्मरन्ध्र का भेद करके शक्तिस्थान-पयंन्त विस्तृत है । इस 


साधन के फलस्वरूप सभी नाड्यां भीर हृदयादि समस्त प्रन्थि-कमल ( कुम्भक 


~~ 


१. यही इन्वियहार है । 




















१६६ केविराज-प्रतिभां 


भौर मुद्राके प्रभावसे) रुक्कर (भावनाकेबलसे) सर्व॑तोभाव से विकसित हो 
जाते है-ऊपर की ओर बह्ने गते है । 


हृदय, कण्ठ, तादु, भ्रूमध्य आदि स्थानों में प्राणरक्ति सरलगति से रहित 
होकर कुटिल या वक्रहो गयीदहै, इसी से उन सब स्थानों को ग्रन्थि कहते है । ये 
ग्रन्थियां सद्धोच-विकासशोल होने के कारण पद्म या कमल भी कही जाती है | 


दारसंयम या प्रत्याहार सिद्ध होने पर, अर्थात इन्द्रिय भौर प्राणों के प्रत्याहूत 
होने पर मन की बहिमुंखी प्रेरणा या घाकषंण निवृत्त हो जाता है । कारण, इन्द्रि ही 
वायु को सहकारिता से मन का बाह्य जगत्‌ के साथ सम्बन्ध करती है । द्वार-संयम 
सिद्ध हो जाने पर योग का बहिरङ्ग सम्पन्न हो जाता है। 


अन्तरङ्ख अंश तब भी शेष रहता है, वह्‌ मनोनिरोध के द्वारा सम्पन्न होता है। 
धारणा, ध्यान भौर समाधि नामक अन्तरद्ध योग वस्तुतः मनोनिरोधके ही क्रमिक 
उत्कषं के नामरह। मनक निरोधकास्थानदहै हृदय । इार-संयम के बाद इन्द्रियपथ 
सकं जने के कारण मन यद्यपि बाह्य जगत्‌ मे नहीं जा सकता, तथापि वहु देह के 
मन्दर प्राणमय राज्य मे अबाध सच्चरण करता रहता है । इस सञ्चरण के फलस्वरूप 
सुप्त संस्कारसम्‌ह्‌ जाग्रत्‌ होकर स्वप्न की भांति दुश्य-दशंन कै कारण बन जातिहैं। 
स्थिरता-प्रा्ठि के मागं मे यहु एक बहुत बडा प्रतिबन्धक है । यहु पहर कहा जा चुका 
है कि मन के सच्चरण-मागं का नाम मनोवहा नाड़ी प्रसिद्धहै। देहु-भरमे व्याप्त 
अति सूक्ष्म आध्यास्मिक वायु के सहारे सूतके तन्तुओंसे बने जार की भांति एक 
बहुत ही जटिल नाडी-जाल फेला हुआ है । यह्‌ देखने मे अनेकांश मे मछली के जाल 
के समान है गौर बीच-बीच में कूट ग्रन्थियों के द्वारा संयोजित है | 

१, अब तक अपान-शक्ति कौ प्रधानता के कारण ये सब अधोमुखी ओर सङ्कुचित धे । 

२. मनोवहा नाड़ी की अनेकों प्रकार की शाखा-प्रशाखाओं के हारा यह जाल बना हुआ ह । मन 
क एक-एक प्रकार की वृत्ति या भाव एक-एक प्रकार की नाडी के मागं ते क्रिया करता ह, 
अर्थात्‌ एक-एक भकार के भाव के उदय होने पर मन एक-एक प्रकार के नाडी-मागं मे 
धूमने-फिरने रुगता ह । ये सभी मार्गं सामान्यतया मनोवहा नाडी येने पर भी इनमें परस्पर 
वर्णादिगत अनेकों प्रकार के अवान्तर भेद हैँ । रूपवाहिनी, शब्दवा हिनी आदि नाडयो के 
साथ मनोवहा नाड़ी का संयोग हं 1 प्ञ्चभूत के सारतेज के द्वारा ही मन का प्रकाश होता 
है । मन के वृत्तिभेद में भी पञ्चभूतो का सन्तिवेशगत तारतम्य है, जैसे क्रोध मे तेज ओर 
काम में जर इत्यादि का प्राधान्य हं ( यद्यपि प्रलेक वृत्तिम ही पञ्चभूतों का अंश हं )। 
पूवं के अनक जन्मों की वासनालूपी सूष्षमवायु के कण या रेणुओं के ढारा यह जाल भरा हुआ 
है । यही सब मन को चञ्चल करते हँ । हृदय के बाहर इस प्रकार एक बडाभारी जाल है) 
इस प्राणमय नाडी-जालक के द्वारा साराररीर व्याप्त हं । यह्‌ वायुमण्डल मन का सञ्चार-क्षेत्र 
है । इसी के अन्दर यथास्थान लोक-लोकान्तर भासित होते हैँ । चञ्चल मन इसमे स्वत् 
सजञ्चरण करता रहता हं । इस व्यष्टिदेह की हीर्भाति ब्रह्माण्डमें भो सूयंमण्डल के 
बाहर इसी प्रकार का जार सरे विश्वमे व्याप्त ह। एक एक नाडी एक-एक रदिमि है । 














9५ ऊ = 


< ~~ स= 























मृत्युविज्ञान ओर परमपद  .१६७ 


मन सुक्ष्म प्राणः कौ सहायता से वासनानुसार इन स्थानों.मे भ्रमण करताहै 
ओर नाना प्रकार कै दृश्य देखता है । इन दृश्यो का देखना घौ र॒तज्जनित भावों का 
उदय होना पूवं संस्कार का हौ पुनरभिनय है । - इन्द्रियपथ कै द्वारा जो आत्मतेज अब 
तक बाह्य जगत्‌ मे फैला हुमा था, वही इन्द्रियों के सक जाने के साथ-साथ उपसंहृत 
होकर अन्दर संस्कार-राज्य मे फेर जाता है। उस समय बाह्य अनुभव, यहां तक किं 
बाह्य स्मृति तक ल्त हो जाती है । इसी से इन संस्कारों के दशंन अत्यन्त स्पष्ट भौर 
जीवित के सदुश अनुभूत होति है, प्रतक्ष-से प्रतीत होते ह । साधारणतः बहुत लोग 
इनको ध्यान-जनित दशन कहा करते हैँ । परन्तु वास्तव मे. इनका बहुत अधिक मूल्य 
नहीं है । विक्षिप्त चित्त मे ही एसा हा करता है । बाह्य ज्ञान टृप्त होने के साथ ही 
इनं सारे दर्शनों का उदय होतारहै। सत्थकीखोजमे कगे हुए योगी के लिये यहु 
आवद्यक है कि वहु इस प्रकार के दशंनों से यथासम्भव अपने को बचाकर चके, 
इनमें पस न जाय। मन की चश्चलताया चलन-शक्तिं के रुके विनासा होना 
सम्भव नहीं । ॥ 


परन्तु प्राण को स्थिर किये बिनामन की इस चश्वरताको दूर करनेका 
दसरा कोई उपाय नहीं है। इसीलियि द्वारसंयम के बाद ओर .मनोनिरोध के पहर 
प्राणों को स्थिर करने की आवर्यकता का अनुभव होता है। योगधारणाके द्वारा 
देह के अन्दर नाना प्रकारके कायं करने वारी प्राणशक्ति को. भरू-मध्यमे ओर 
मध्य से मूर्धापयंन्त स्थापित करना पड़ता है । प्राणशक्ति के सच्चार-क्षेत्र असंख्य नाडयो 
को एक नाडी मे परिणत किये बिना असंख्य प्राणधाराओं को एक मागं पर चलाना 
भीर समस्त प्राणों को एक स्थान मे एकत्र करना सहज नहीं होता । श्रीमगवान्‌ ने 
"योगब ओौर 'योगधारणाः के द्वारं इसी योजनात्मक कायं की ओर ही 
सङ्कत किया है। इसे किस प्रकार करना पड़ता है, इसका बु आभास 
ऊपर दिया जा चुका है\। ार-संयम या प्रत्याहार द्वारा जेषे मन की 
इन्दरियाभिमुखी बहुमुखी धारा सकती है, वैसे ही इस योगधारणा के प्रभाव से 
प्राण की बहुमुखी धाराएं एकत्र होकर मिरु जाती है । प्राण कौ विभिन्न धाराएं इडा 
भौर पिङ्धछा के मागं से द्विधा विभक्त होकर सहज ही श्रू-मध्य मे गुप्तधारा सुषुम्णा 
के साथ मिलकरएकहो जाती है। यही ऊध्वंमें त्रिवेणी-सङ्खम है। अथवा पहले 
मलाधार मे, अधःस्थ त्रिवेणीक्षेत्र मे ये दोनों धाराए सुषुम्णा के साथ सद्धत होती हैँ । 
इसके बाद वह एकीभूत हुई धारा क्रमशः उपर उठकर भ्रूमध्य मे पहुंचकर स्थिर 


हो जाती है । इधर विक्षिप्त मनःशक्ति भी चञ्चलता छोड़कर हूदय-प्रदेश मे सो जाती 


इन रदिमयों के भागं से ही प्राण या मन सञ्चरण किया करते हँ, देह के भीतर के ोकों 
मे भी करते हँ ओर बाहरके लोकों मेंभी। 
१. कुम्भक के प्रभाव से समान-वायु उत्तेजित होकर सब नाडयो को एक नाड़ी मे परिणत 
( नाडी-सामरस्य ) ओर समस्त वायु-समूह को प्राण की धारा मे पयंवसित कर देती है, 
यही संयोजन की क्रिया हे) | 














१६८  कविराज-प्रतिभा 


है| मन स्थिर होने पर वह नाडी-मागं में नहीं रहता । नाड्यां मन के सच्चरण क्रा 
मागंमात्र है । मन जितना ही स्थिर होता जाता है, उतना ही नाडीचक्रस्थ वायुमण्डल 


 सद्भुचित होकर हृदयाकाशच में प्रविष्ट हो जाता है । तब मन की चच्चलता शान्त हों 


जाती है, मन निरुद्धवृत्तिवाला होकर स्थित रहता है । 
| यह हृदथ या दहर-आकाश ही स्थिर मन के रहने का स्थान है । 


यतो निर्यात्ति विषयः यस्मिश्चैव प्रटीयते। 
हदयं तद्विजानीयान्मनसः स्थितिकारणम्‌ ॥ 

हृदय परोतत्‌ नाड़ी के हारा धिर हुआ शून्यमय अवक्राश है । जब मन इक 
अवकाश को प्राप्त हो जाता है तब वह निर्वात देश मे स्थित होने के कारण अचल 
हो जाताहै। यही मनकानिरोधहै। मनकी क्रियाओंका अभाव होने के कारण 
उस समय वृत्ति-ज्ञान नहीं रहता । इसीलिये सूष्ति मे मानसिक वृत्तिरूप ज्ञन का 
मभाव होता है। दवार-संयम ओर मनोरोध होने पर सुषप्षि की अवस्था ही चोतित 
होती है| द्वार-संयम हो जने से इन्द्रियों के विषयों का ससिकषं नहीं रहता, इस 
कारण जग्रतुक्ञान नहीं होता भौर मन की वृत्तियों के स्तम्भित हो जाने के फल- 
स्वरूप स्वप्न-ज्ञान भी नहीं होता । भतएव यह जाग्रत्‌ ओर स्वप्ननामक दोनों अवस्थाओं 
से अतीत सुषुप्ति के सदृश एक अवस्था है, इसमे कोई सन्देह नहीं । | 

केवर सुषुप्ति के सुदुश ही नहीं - यह जडवत्‌ अवस्था है | कारण, सुषुप्ति में 
मनके कायन करने पर भी प्राण निष्क्रिय नहीं रहते । मनुष्य अज्ञान मे निमग्न 
रह सक्ता है, ज्ञान भौर ज्ञानम्‌लक कोई वृत्ति उसके नहीं रह्‌ सकती; रिन्तु उस 
समय भौ देह-रक्षण के उपयोगी श्वास-प्रखास आदि की प्राणक्रिया तो होती ही रहती 
हे । परन्तु इस अवस्था मे प्राण भी अपने-अपने कार्यो से चुटी केकर स्थान-विदष में 
स्थिर हो जति है। अतएव ज्ञानेन्द्रिय भौर कर्मन्दिय की मति मन ओर प्राण 
के भी निस्तन्ध हो जनेकेकारण उस समय मनुष्य एक तरह्‌ से शव-अवस्था को 
प्राप्त हो जाता है। परन्तुमन की यहु जौ सुषुप्तिवत्‌ स्थिरता है, यह्‌ वास्तविकं 
स्थिरता नहीं है । यह तमोगुण का आवरण मात्र है । यह्‌ यथार्थं निरोध नहीं है । 
एकाग्रता के बाद ही निरोध होता है। एक के बाद एक एकाग्रता की समस्त सूक्ष्म 
भूमियों को लांघ जाने पर निरोध अपने-आप ही भा जातादहै, इसीलियि योगी लोग 
सम्भज्ञात समाधि के बाद ही निरोधात्मक असम्प्रज्ञात समाधि को योगपद पर वरण 
करते हं । यही उपायप्रत्यय" है । सम्भज्ञात के हृए बिना प्राकृतिक कारणवदया यदि मन 
र हो जाता है तो वहु असम्प्रज्ञात होने पर भी "भवप्रत्यय'- योगपदवाच्य 
हा ह | | 

मन को संस्कृत अथवा शुद्ध किये बिना उसे स्थायीरूप मे निरुद्ध नहीं किया जा 
सकता, कारण, उसमें बीज का ध्वंस नहीं होता । इष हद चीज के पूनः ऊपर उठ 
माने की भांति उसका फिर व्युत्थान होता है, पुनरावृत्ति होती है । प्रज्ञा का उदय 
होकर क्रमशः उसका निरोध होना ही भावश्यक है । जैस  पूणिमा के बाद चन्द्रक 
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का क्रमशः क्षय होते-होते बित्करुक कलाहीन अमावस्या हो जाती है, वसे ही इसको 
भी समञ्चना चाहिये । 

इसलिये हृदय से मन को चेतन करके उठाना होगा । वस्तुतः चेतन करना 
ओर उठाना एक ही चीज है। सृषुम्णा का खरोत ही चैतन्यकी धारा है-मनको 
जगाकर ऊध्वंमुखी सुषुम्णा की धारामें डाल देना होगा। यह जाग्रतु मनही 
मन्त्रस्वरूप है, जिसको एक तरह से प्रबुद्ध कुण्डलिनी की स्फूति भी कहा जा 
सकता है । शिवसूत्र मे एक सूत्र है "चित्तं मन्त्रः इस सूत्र मे इसील्े चित्त 
या मन को मन्त्र कहा गया है । प्राण सुषुम्णा के स्रोत मे बहुकर उपर चङे गये ह । 
मनकोभी उसी ल्लोत का सहारा पकडना होगा। तभी प्रण मौर मन कापूणं 
मिलन सम्भव होगा । इस मिलनसे ही दिव्य ज्ञान का उदय होता है। अतएव 
हदय म जिस मन के रोक्नेकीवात कही गयी है, उसे अशुद्ध मन कारोधही 
समञ्ना चाहिये । इसके बाद विशुद्ध सततवात्मक मन का विकास (ऊर्प्वारोहण मागं से); 
उसका क्रमिक क्षय भौर गीतौक्त अकार के उच्चारण का कायं होता है । 

भीर एक बात है । हृदयरूपी दून्थ में जैसे असंख्य नाडयो का पयंवसान होता 
है, वैसे ही असंख्य नाडयो के एकीभूत होने पर जिस उध्वंस्लोता महानाडी का विकास 
होता है, उसका भी पय॑वसान एकं महाशून्य मे हुञा करता है । हृदयाकाश मेँ जैसे 
सञ्चार नहीं, वैसेही इस महाकाशमे भी सच्चार नहीं है । परन्तु हृदयाका 
लैसे गतागति के अतीत नहीं है, कारण, बहुमुखी मन यहा आकार लीन होने पर भी 
वयुस्थित हो फिर बहुमुखी होकर दौडता ह, वैसे ही यहु महाकाश भी गतागत से 
अतीत नहीं है । यहाँ एकीभूत मन विलीन होने पर भी वह फिर उठकर एकमुखी 
होकर चलता रहता है । यद्यपि यहाँ मन की बहुमुखी गति पहले ही निवृत्त हौ चुकी 
है, पर उसकी एकमुली गति तो है ही, गति का सवथा निरोध नहीं हे । यह नित्य, 
स्थिर, निधिकार अवस्था नहीं ह । इसलिये इस महाकारा से भी मन को ऊपर उठाना 
होगा । इसके ऊपर उठने पर वहाँ न नाडी है भौर न गति ही ह । वह निरोधावस्था 
है । परन्तु गति न होने पर भी, वहां भी मन का कम्पन रहता हं" वह हे विकल्प या 
मन का स्वभाव | इस विकल्प का भी उदयास्त है । जब इस कम्पन का भी पयंवसान 
हो जाता है, तभी विकल्पहीन चैतन्य सूयं का साक्षात्कार होता ह । यह्‌ विकल्प मनकी 
अतीत भूमि है । इसका उदयास्त नहीं है, इसलिये यह नित्योदित हँ, नित्य प्रकाश्च- 
मान है । यही पूणं प्रकाशस्वरूप आत्मा या ब्रह्म है । विकल्पहीन मन तब इस प्रका 
के साथ अभिन्न होकर विमक्षं रूप मे अथवा चिदानन्दमयी स्वरूप-शर्विति के रूप मे 
स्थित रहता है । यह्‌ स्वरूप-विमशं ही ब्रह्मविद्या हं, परावाक्‌ अथवा शब्द-ब्रह्यरूप 
उकार है । यह्‌ निष्कल होकर भी समस्त विधास्वरूपा हे । 

अतएव हृदय से मूलमन्त्र-स्वरूप इस कार का उच्चारण ही पूणं ब्रह्मविद्या 
कीप्राप्तिका सोपान है। निष्कल उकार मे उसकी ग्यारह कलाएं भासती है । 
उच्चारण के प्रभाव सेएकके बाद एकं कलाका विकास होता हौ भौर तत्तत्‌ 
अनुभूति की जागृति होती ह । क्रम-विकास के मागं से निम्नस्थ कला को अनुभूति 

५. 
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 उध्वंस्थ कला की अनुभूति में स्थित हो जाती है। योगी लोग ग्यारह कलाभों 











को अ, उ, म, बिन्दु, अर्धचन्द्र, निरोधिका, नाद, नादान्त, शक्ति, व्यापिनी 
गौर - समना-इन ग्यारह नामों से पुकारते है| ञ्च्कार की इन ग्यारह 
कलाओं क अनुभव के बाद ही उसके निष्कल अनुभव का उदय होता है, 
वही परमानुभूति हं । ये दोनो अनुभूतियां मिलकर ही पूणं ब्रह्मविद्या कहुलाती 
है । हृदय से ब्रह्मरन्धर-पयंन्त जो मागं गया है, उसी मागं को परकडकर साधक 
को चलना होता हं । प्रणव की सारी कलागौं, उनसे सम्बन्धित देवताओं ओर स्तरों 
का अनुभव इसी मागं में हुभा करता है । हृदय, कण्ठ ओर तालुमृल-ये तीन स्थान 
ज, उ ओर म--इन तीन कलां के केन्द्र हैँ । तालु माया-ग्रन्थि का स्थान है, हृदय 
भौर केण्ठ भी ग्रन्थिस्वरूप हैँ । श्रू-मध्य बिन्दुग्रन्थि का स्थान है, यहाँ ज्योति के दशन 
हीते है । यहं ज्योति अ, उ, भौर म--इन तीन मात्राओं के मन्थन से निकला हुआ 
उन्हीं का सारभूत तेज हं । इन तीन मात्राभों मेँ जगत्‌ के सारे भेद भौर वैचिच्य भरे है । 
भौर बिन्दु उनका संक्षिप्त, अविभक्त ज्ञानात्मक स्वरूप है । अतएव समस्त मायिक जगत्‌ 
इन पहली तीन कलागों मे ही स्थित है, इसमे कोई सन्देह नहीं । स्थर, पुयंष्टक 
(लिङ्ग) गौर शून्य अथवा जाग्रत्‌, स्वप्न ओौर सृषुप्ति--इन तीन भागों मे विभक्त 
समग्र द्रेत.जगत्‌ इन तीन करां में प्रतिष्ठित है । चतुदंश-भुवनान्तगंत ब्रह्माण्ड इसी 
का एकदेश मात्र है । मायाग्रन्थि का भेद होने के साथ ही माधिक जगत्‌ ओर उसकी 
कारणभूता माया अतिक्रान्त हो जते है । मायिक जगत्‌ मे मन्व ओर देवता अथवा 
वाच्य ओर वाचककाभेद रहता है। इस जगत्‌ मे द्रष्टा दुश्यमात्र को अपने से 
मलग देखता है । यह भेद-दर्शंन माया का कायं है ओर सभी मायिक स्तरों मे इसकी 
उपलन्धि होती है । बिन्दु मे इस वैचिच्य के अनुगत केवल अभेद के दर्शन होति ह । 
यही अनन्त भेदो का एकीभूत भाव मे अथवा अविभक्त रूपमे दीखना है 1 अनन्त 


जेय पदाथं यहाँ एक ज्ञानाकार रूप में प्रतिभासित होति ह । यही ज्योति-ह्प में उनका 


दष्टिगोचर होना है । यह्‌ ज्योतिरूप चिन्दु ही ई्चर-तत्तव की अधिष्ठानभूमि है । ईशर 
योगीश्वर है । साधक बिन्दु का साक्षात्कार करके एक प्रकार से अखिल स्थूल प्रपञ्च 
केही दशन करता है। बिन्दु-ध्यान के फलस्वरूप त्रिकालदर्ञी होने का यही कारण 
है । ध्यान के उत्कषं से ईश्वर-सायुज्य-पयन्त प्राप्त हौ सकता है । इस वबिन्दु-सिद्धि 
को ही खौकिक दृष्टि मेँ दिव्यचक्षु अथवा तीसरे नेत्र का खुर जाना कहते है । 


योगी रोग "बिन्दु" से "समना" तक आठ पदों का परिचय प्राप्त करते ह ।१ ये 


१,  बिन्दूभेद होते ही एक प्रकार से भेदमय संसार का उद्लद्भन हौ जाता है । तब साधक 
स्थूल ओौर सूक्ष्म देह से मुक्त हौ जाता ह 1 स्थूल देह प्रसिद्ध षाट्‌कौशिक देह है 1 सृष्ष्म 
देह दो प्रकार की हं --एव पुरयंष्टकस्वरूप, पांच तन्मात्रा ओौर मन, बुद्धि तथा अहङ्कार, 
इन आठ अवयवो वाली । ( इसी को सांख्य -दर्शन मे सतरह्‌ या अठारह अवेयव-युक्त 
लिङ्खशरीर कहा गया है। ) दूसरी शून्यदेह के नाम से प्रसिद्ध है, यह निरवयव ह । 
जाग्रत्‌-काल में प्राण स्थल देह में, स्वप्न-काल मेँ पुयं्टक मेँ ओर सुषुसि मे शुन्यदेह मे 
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सबं आज्ञाचक्र से सहस्लार की कणिका तक फैले हृए विशाल मागं के अन्तगंत है । यह्‌ 
रहते है । बिन्दु के अतिक्रम कर जाने पर जीव इन तीन देहौ से ओर जाग्रत्‌ स्वप्न तथा 
सुषुप्ि-इन तीनों अवस्थाओं से अतीत हौ जाता ह । बिन्दु ईश्वरवाचक ह, स्वयं ईश्वर 
है । इसके ऊपर रुलाट देश मेँ अर्धचन्द्र ओर उसके कुक ऊपर निरोधिका ह । यह 
निरोधिका कला साधारण योगी की उध्वं-गति मे प्रतिबन्धक ह । एक बिन्दुज्योति ही 
अधंचन्द्र ओर निरोधिकापर्यन्त व्याप्त है । बिन्दु में ज्ञेय का प्राधान्य रहता है, यद्यपि ज्ञेय 
अविभक्त-एकाकार ज्योति-मात्र है । अधंचन्दर मेँ ज्ञेय-प्राधान्य बहुत कमहं ओर 
निरोधिका मे ज्ञेय-प्राधान्य बिल्कुल ही नहीं रहता । बिन्दु आदि तीनों कलाओं मे प्रत्येक 
मेँ पाच अवान्तर कलाणँ हैँ 1 इसी से उस ज्योति मेँ पन्द्रह कलाएं भासती हँ । यह्‌ बिन्दू- 
आवरण ही प्रथम आवरण है1 इस आवरण में तीन सूक्ष्म स्तर हं । इसके बाद मन्त्र 
खत ब्रह्मरन्ध या शक्ति-स्थान की ओर प्रवाहित होकर पहले नाद ओर फिर नादान्त 
भूमि में पहुचता है । लाट से मूर्धापियंन्त यह भूमि व्याप्त ह । बिन्दु-तत्त्व में जिस ज्ञेय 
प्राधान्य का परिचय पाया जाता ह, वह निरोधिका में शान्त हो जाता है; इसीलियि नाद? 
भूमि में समस्त वाचकं या मन्त्रौ की अभिन्नता का अनुभव प्रधानतया हा करता हं । 
बिन्दु मेँ वाच्य ओर वाचक का भेद लुप्त होने पर भी विभिन्न वाचकं के पारस्परिकं 
भेद खुप नहीं ह्यते । नाद ओर नादान्त मेवे भीष हौ जाते हं । यहां सभी मन्तो की 
अभिन्नता का ज्ञान हो जाता है । इस भूमि के अधिष्ठाता सदाशिव हैँ । इस नादावरण मे 
पांच ओर नादान्त मे एक सूक्ष्म स्तर है । नादान्त मे जो सूष्ष्म स्तर हं, उसके साथ सुषुम्णा 
नाडी का साक्षात्‌ सम्बन्ध है । यहां नाद का विश्राम होता है-इसी को ब्रह्मरन्ध्र कहते 
हैँ । यही देह का उध्वं छिद्र है । इसको भेदं करना अत्यन्त कठिन ह । पूर्धा के मध्य 
देश में शक्ति का स्थान है-- यहाँ श्वासप्रश्वास के अथवा प्राणापान के मिलने के कारण 
एक अनिवंचनीय स्पशंमय तीव्र आनन्द की अनुभूति मिलती ह । यहाँ केवर सुषुम्णा कीं 
क्रिया रहती है, याँ सुष्टि-प्रल्य का दन नहीं है, केव सृष्टि भासती हं, दिनरात ` 
एकाकार होकर दिनमात्र रह जाता है । हृदय से सृष्ष्म प्राणों का सञ्चरणं इस शक्ति स्थान 
तक हुआ करता है । इस शक्त्यावरण मे परा शक्ति का एक स्तर है, अत्यन्त दुरभेच इस 
रक्तिका को मेद करके योगी उध्वं प्रवेशमागं मे व्यापिनो अथवा महाून्य मं भवेद 
करते हैं । वहाँ भ्राणों का सञ्चरण नहीं है, सुषुम्णा की क्रिया भी अस्तमित हं । नित्य 
सगं का अन्त है; महादिन भी नहीं हैः--कलनात्मक काल यहाँ साम्यरूप मे स्थित हं । 
यह महाशुन्य ही शक्ति पय॑न्त नीचे के समस्त विश्व में व्यापक है । स्मरण रखना चाहिये 
कि यह महाबून्य भी अ्कारकी ही एक कला ह । इसमें पांच अवान्तर कलाएं हँ ओर 
उनमें प्रत्येक मे एक-एक स्तर है । विदोष प्रक्रिया के बिना इस महादन्य को भेद करना 
ओर परागति प्राप्त करना सम्भव नहीं । इस प्रक्रिया को योगी लोग दिन्यकरण' कहते 
हैँ । इससे दिग्य ज्ञान का उन्मेष होता ह | इस महादून्य के बाद की अवस्था मे महामाया 
का साक्षात्कार होता है। यही प्रणव की अन्तिम कला है । योगी लोग इसी कौ मनस्वरूप 
या इच्छारक्ति कहा करते हैँ । इसके बाद ही निष्कल परमपद ह, जर्हां ञकार परन्रह्य 
के साथ अभिन्न हु । | 
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मागं मायां से अतीत होने पर भी महामाया की सीमा के अन्तगंत है । जो छोग अशुद्ध 
विकल्प-जाल-रूपी भेदमय जगत्‌ से मुक्त होना ही वाञ्छनीय समञ्चते है, वे आज्ञा- 
चक्र का भेद करके महामाया के राज्यमें प्रवेशकरनेको ही मुविति मानते हैँ । परन्तु 
वस्तुतः यही मुक्तिपद नहीं है । यद्यपि यहाँ कर्मजार उपसंहृत है, माया क्षीण है; 
तथापि विशुद्ध विक्त्पतोहैही। परमपदके यात्रीके छ्िए यहु भी बन्धन-स्वरूप 
है । महामाया के राज्य मेँ मेदाभेदमय अभेददशंन होने के कारण यह्‌ उपादेय होने पर 
भी चरम उपादेय नहीं है । कारण, भेददशंन का सम्यक्‌ रूप से अन्त हृए बिना, अर्थात्‌ 
निविकल्प पद पर अधिरूढ हृए बिना पूणता की प्राप्ति नहीं होती । 

मायिक जगत्‌ मे जेसे विविध लोक है, महामाया के शुद्ध राज्यमेभीवैसेही 
अनेकों धाम हैँ । प्रत्येक स्तर मे उस स्तर के उपयोगी जीव है, भोग्य वस्तुं है ओौर 
भोगों के उपकरण है । प्रत्येक स्तर की अनुभूति विलक्षण है । जितना ही ऊँचा आरोहण 


किया जाता है, उतना हौ अभेदानुभव बढ़ता जाता है । एेश्चयं ओर शवित प्रक 


होती जाती है, व्याप्ति बढ़ती जाती है ओर देशकालगत परिच्छेद घटता जाता है । 


अकारकी मात्रा, उ्कारकीर भौर मकारकी ३-सब मिलाकर ९६ 
मात्राएं ह । बिन्दु अधं-मात्रा है । अधंचन्द्र आदि की मात्रा कमश: गौर भीक्महै। 
"बिन्दु" से समना" तक मात्रांशको जोड देने पर १ मात्रा होती है" । यद्यपि 
माया-जगत्‌ में मन्त्र की ६ मात्राएं, है, परन्तु मायातीत पदमे वह केवरुएकदही 
मात्रा है । वह एक मात्रा भी सूृष्ष्म है भौर सूक्ष्मतर होते-होते सर्वत्र व्याप्त होकर 
कार्यं करती है। 
| हम पहले ही कह अये हँ कि वबिन्दुमेंज्ञेय ओौर ज्ञान अथवा वाच्य ओर 
वाचक भभिन्नरूप मे ज्योति के आकार मं स्फुरित होते हँ । यह अभिन्नता उपर ओर 
भी परिस्फुट होती है । जितना ही उपर को चढ़ा जातादहै, उतना ही ज्ञानात्मक 
्ञेयभाव क्रमशः शान्त होता चला जाता है; अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान गीर ज्ञेय-इन तीनों 
मे प्रथमावस्था मे (माया की भूमि में) परस्पर स्पष्ट ही अत्यन्त पाक्य दिखलायी 

देता ह । फिर अनन्त ज्ञेय-राशि एक विलाल ज्ञान में पिण्डित होकर उसके साथ 


१. मा्रांर इष प्रकार है- 


बिन्दु -2 मोत्रा 
अघंचन्द्र॒ ~र }, 
निरोधिनी -र ,, 
नाद प १६ 2 
नादान्तं -डइद् ,, 
राक्ति द्रो ,, 


व्यापिनीं वद्र ठ )) 
समना -दरे 
जोड - १ मात्रा 
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अभिन्न-भावसे प्रकारित होती है। तब एक ही अभेदज्ञान रह्‌ जातादहै। उसीके 
अन्दर सारे भेद निहित रहते है । यह्‌ ज्ञान ओौर वह प्राथमिक ज्ञान एक नहीं हे । 
भराथमिक ज्ञान अशुद्ध विकत्पलूप था भौर यह्‌ ज्ञान विकल्परूप होने पर भी विशुद्ध 
ह । इसके बाद क्रमशः यहु विशुद्ध विकल्प भी चान्त होता जाता हं । महामाया की 
उध्वं सीमा का अतिक्रमण करने के साथ-साथ यह्‌ विशुद्ध विकल्प भी बिल्कुर शान्त हो 
जाता है, अर्थात्‌ यह विशुद्ध विकल्प ज्ञाता मेँ अस्तमित हौ जाता हँ, तब एकमात्र ज्ञाता 
ही रह जाता ह । यही शुद्ध भात्माकी द्रशरूपमं स्वरूपावस्थित है । कहना नहीं 
होगा कि पूर्वावस्था का ज्ञाता भौर यहाँ काज्ञाता या दरष्टा एक.सा नहीं है । उस ज्ञाता 
मे विकल्प का संस्परं था, उसके ज्ञान से विकल्प हट नहीं गया था; परन्तु यह ज्ञाता 
विकल्प सें अतीत ह । इस अवस्था मेँ दरष्टा जात्मा समग्र मनो राज्य भौर विकल्पमय विश 
से उत्तीणं होकर अपने बोधमात्र स्वरूप में प्रतिष्ठित होता हँ । यह विश्वातीत आत्मा 
निविकल्प ज्ञान कै प्रभाव से समना-भूमि को लांघक्रर अपने को नि्मंङ मौर निविकल्प 
समक्लता ह । परन्तु इसमे भी पूणता नहीं है । कारण, इस अवस्था मेँ विश्व अथवा 
विकल्प से अपने शुद्ध विकल्पातीत रूप का भेद वतमान रहता ह । इसमे भी पूर्णता 
का सङ्कोच हँ । इसके बाद पराशक्ति के अथवा उन्मना शक्ति के आश्रय से केवली 
पुरुष परमावस्था था पूरण्रह्यषूप मे स्थिति प्राप्त करता है, तब विकल्प ओर निवि- 
कल्प का सेद भी मिट जाता है । इसीलिये पूणं सत्य विष््वातीत होकर विश्वमय हैः 
वह्‌ एक ही साथ निराकार ओर साकार तथा साकारदृष्टि से भी एक ही साथ एका- 
कार तथा भिन्न अनन्त आकारमय ह । तब समन्षा जाताहं कि एक पूणं सत्यही 
अपनी स्वातन्त्यशक्ति मे यां अपनी स्वरूप-महिमा मे अपने निरञ्जन स्वभाव से अच्युत 
रहता हभ ही विदवशूप में प्रतिभासित होता हे । 

उश्कार की ग्यारहवीं कला को अनुभूति ही समस्त अनुभूति्ो मे चरम महा- 
माया अथवा समना राक्ति की अनुभूति है । इसमें नीचे के समस्त स्तरों की अनुभूतियां 
अङ्खोमृत-रूप मे वतंमान रहती है । यही आत्माका भिन्नामिन्न-रूप मे विश्वरूप-दशंन 
ह । पूणं निविकल्पक ज्ञान से पूवं इसका निश्चवयही उदयहोतादहे, अकार की यह्‌ 
अन्तिम कला या महामाया ही विकल्प या इच्छाशक्तिरूपिणी ह । यही विशुद्धतम मन 
का स्वरूप है ! इस अवस्था मे जो मननात्मक बोध अवशिष्ट रहता है, उसमे कोई भी 
विषय नहीं रहता--सारे विषय पहर ही क्षीण हो जाति है । यह मन्तव्यहीन मनन 
इसीलिये अविकल्पक है; पर इस मनन का भी त्याग करना पडता है । अविकत्पक मनं 
क द्वारा ही इस अविकलपात्मक शुद्ध मन का परिहार होता है, शुद्ध मन एकाग्रताका 
परकषं प्राप्त करते ही त्यक्त हौ जातादहै। मनकेत्याग का अथं आत्मा या जीवक 
सङ्कोचात्मक ज्ञान का प्रशमन सम्षना चाहिये । इस सङ्कोचात्मक ज्ञान का स्वरूप है 
जयाम्यास कै ग्रहण की इच्छा । इस इच्छा के त्याग से ही आत्मा सत्ता या चिन्मात्र 
स्वरूप मे स्थित होता है । यह विशुद्ध केवल्य-दशा है-मन की अतीत, इच्छाहीन ` 
अवस्था ह । परन्तु यह भी परमपद नहीं हे--भगवत्साधम्यं नहीं है, पूर्णाहन्ता गौर 
त्वदानन्द-रसघन स्वातनत्यमय रूप इसका नहीं है । इसीख्यि भात्मा विश्वातीत रहने 
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पर भी अपूणं रहता है, मुक्त होने पर भी भगवद्धमं से वश्चित रहता है । यहीं परं 
भगवान्‌ की स्वतन्त्रभूता नित्य समवेता स्वरूपशक्ति या उन्मनाशक्ति की उल्कासरूपिणी 
“परा भक्ति" आवश्यक होती है । "भक्त्या युक्तः" (गीता ८१०) से भगवान्‌ ने "परा भक्तिः 
काही लक्ष्य कराया है । उन्मना रक्तिएक ही साथ अशेष विश्च के भभेद-दशंनमें 
स्फुरित होतो है । आत्मा इस राक्ति के आधित होकर भगवान्‌ के साथ एकात्मता या 
पूणता प्राप्त करता है । फिर चलन नहीं रह जाता । सङ्कोच बिल्कुल ही भिट जाता है । 
: आत्मा व्यापकत्व प्राप्त करके एक ही साथ विश्वरूप में ओर उससे उत्तीणं रूपमे 
प्रकाशित होता है । अर्थात्‌ पहर आत्मा विश्च को अतिक्रम करके अपने निर्धिकल्पक पद 
को पर्ुचता है, फिर भगवानु को परमा शक्ति के अनुग्रह से अपने पूणंत्व को उपलब्ध 
करता है--भगवानु से भिन्नता का अनुभव करता है । तब वहु अनुभव करता है कि 
उस पणं सामरस्यमय स्वरूप मे एक भोर जैसे अनन्त शक्ति का सामरस्य है, दूसरी 
ओर वैसे ही शक्ति ओर शक्तिमान्‌ काभी सामरस्यहै। उसमे विश्च भौर विश्वातीत 
एक अखण्ड बोध या प्रकाश के रूप में स्फुरित होता है-बन्धन-मोक्ष का मेद, सवि- 
कल्पक -निविकट्पक भेद, मन ओौर आत्मा का भेद एवं द्र्य भौर द्रष्टा का भेद सदा के 
लिये सव॑था मिट जाता है । इस अवस्थातीत अवस्था की उपलब्धि ही परा गति है । 
गीता में भगवान कहते टै - | 
पुरुषः स॒ परः पाथं भक्त्या रकभ्यस्त्वनन्यया | 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सर्वमिदं ततम्‌ ॥ ( ८।२२ ) 
प्रम पुरुष ही समग्र विश्वमे व्यापक, उन्हींके अन्दर सवंभत ( विश्च ) 
विद्यमान है, इस बात का यहाँ स्पष्ट उल्केख है । अनन्य भक्ति भौर पराभक्ति के 
अतिरिक्त उनके इस परम स्वरूप को प्राप्त कर्ने का दूसरा कोई उपाय नहीं है। यह्‌ 
विश्वरूप ही उनक्रा परमरूप' है, इस बात को भगवानु ने अर्जुन से स्पष्ट ही कहा है 
( गीता ११।४७ ) । यह्‌ "तेजोमय शुद्ध चिन्मय रूप है; वेत्ता गौर वेद्य- ज्ञाता ओर 
जय~ इसके अन्तगत हँ ( गीता ११।३८ ) । यही "परमधाम" है ( गीता ११।३८ ) । 
मृत्युकाले प्रणव का उच्चारण करते-करते कलात्याग होने पर निष्कल परा 
विचा या दिव्य ज्ञान का आविर्भाव होता है, तब भगवान्‌ की अनन्य भक्ति के प्रभाव 
` स भगवान का परम रूप प्रकाशित हो उठता है । यही मरणोत्तर परमा गति है । 
वस्तुतः यह मृत्युकारीन "निर्वीज वैज्ञानिक दीक्षा" का फल है । शास्त्रों मे 

इसक्री बड़ो भारी महिमा गायी गयी है । 


हरिः ॐ तत्सत्‌ । 








वर्ण॑विज्ञान ओौर आत्मा की विचित्र अवस्थाषं 


( १ ) 


स्वरूप दष्ट से आत्मा सब भावों से पर है, इसरिए यह॒ सब भावो के . मध्य 
सर्वात्मक होकर भी सदा सर्वत्र अपने स्वभाव मेँ स्वयंरूप से स्थित है । इसकिए यह्‌ 
निविकार दृन्द्रातीत, निर्दोष ओौर समरस है । किन्तु व्यवहार भूमि में ओर प्रतिभास 
स्थलों मे इसके अवस्थाङ्ृत भेद दिखाई देते है । इन सब अवस्थाओं अथवा दशाओं के 
मेद असंख्य है, किन्तु इनके मुख्य विभाग जाग्रत्‌ आदि के भेदसे पाँच प्रकारकेही 
सर्वत्र माने जाते ह । इन पाच अवस्थाभों मे जाग्रतु, स्वप्न ओौर सुषुप्ति, ये तीन 
अवस्थां सभी की सुपरिचित हैँ । भन्यदो अवस्थाओं को ज्ञान का उदय भौर परि 
पाक न होने तक कोर्ट भी स्पष्ट रूप से नहीं जान सकता । वास्तव मे कोई भी अवस्था 
विरुद्ध आत्मा को नहीं है, किन्तु देहादिसंसृष्टं भत्मा की ही सब अवस्थाएं है, यह्‌ 
स्मरण रखना चाहिये । 

प्रन हो सकता है कि ये परिदृह्यमान अवस्थां किस तरह उदित होती हँ ? 
साधारण दष्ट से मोटा-मोटी इन अवस्थाओं के उपपादन के सिलसिले मे कहाजा 
सकता है कि आत्मा मन, इन्द्रिय, भौर बाह्य विषयों के परस्पर सम्बन्ध के वैशिष्ट्य से 
ही इन सब अवस्थाओं का उदय होता है । आत्मा कहने से यहां पर देहविरिष्ट- 
जीव-आत्मा ही समक्षना चादिये, विदेही केवलात्मा नहीं । आत्मा ओर मन का संसग, 
मन ओर इन्द्रियों का संसर्गं एवं इन्द्रिय भओौर विषयो का .संसगं जिस अवस्था मं 
विद्यमान रहता है उसको जाग्रत्‌-जवस्था कहा जाता है; किन्तु जिस अवस्था 
मे इन्द्रिय आर विषयों का संसं नहीं रहता, किन्तु अवशिष्ट दो संसगं पूववत्‌ 
अक्षुण्ण रहते हैँ, उसका प्रचरति नाम स्वप्नावस्था है । जिस अवस्था मे इन्द्रिय ओौर 
विषयों का सम्बन्ध नहीं रहता है, उसके सिवा मन भौर इन्द्रियों का सम्बन्ध भी नहीं . 
रहता, एकमात्र आत्मा भौर मन का ही सम्बन्ध विद्यमान रहता है, उसका भुष॒प्ति के 
नाम से वणन किया जाता है। अज्ञानाच्छन्न जीव निरन्तर इन तीन अवस्थाओं के 
चक्कर का अनुभव करता है। इस चक्कर से यदित्राण पाना हो तो अपरोक्ष ज्ञान 
के उदय के किए प्रयत्न करना चाहिये । जब तक अपरोक्ष ज्ञान का उदय नहीं 
होता, अर्थात्‌ जन तक आत्मा का सम्यक्‌ ज्ञान उदित नहीं होता तब तक यह्‌ चक्रर 
भवश्यम्भावी है । व्यष्टिमाव मँ यहु जैसा सत्य है, समष्टिमावमें भी वेरा ही सत्य 
है। मत्य के बाद दूसरे छोक में गमन अथवा जन्मान्तर-ग्रहण, यहां तक की प्रलय 
आदि के व्यापार, सभी इस नियम के अधीन है| 

सुषुप्ति अवस्था में भी आत्मा के साथ मनका संयोग रहता है । यह्‌ अनादि 
संयोग है एवं मू अज्ञान से उत्पन्न है । सुषुपि के समय मन पुरीतत्‌ नाड़ी मे भर्थात्‌ 
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वेष्टन के भीतर हुदय-प्रदेश में रहता है । वह आकार-स्थान है । वहाँ किसी प्रकार की 
नाड़ी नहीं है एवं वायुका भी वहाँ किसी प्रकार का स्पन्दन अनुभूत नहीं होता । 
सुषुप्तिकाल मेँ मन हदय के मध्य में निश्च होकर स्थित होता है, इसलिए उस समय 
किसी प्रकार के खौकिक ज्ञान की संभावना नहीं रहती; बोकि मन यदि मनोवहा 
नाडयो मे संचार न करे तो खौकिक ज्ञान भावित नहीं होता । प्रत्येक नाडी वायु 
से बना हुभा एक संस्थान है भौर सारा मानव-शरीर नाडयो के जाल से आच्छन्न 
है, किन्तु देह मे एकमात्र वह हृदयस्थित दहराकाश ही नाडीशुन्य, वायुरुत्य तथा मन 
की क्रियासे दून्थस्थानहै। देहमेसर्वत्रही भनका सच्लार भौर वायुकी क्रिया 
संमव है, किन्तु हृदय मेँ वायु, मन आदि कुछ भी क्रिया नहीं करते है । मन जब हदय 
म प्रविष्ट होता है तब वह्‌ वहाँ शुद्ध होकर विद्यमान रहता है-- यह मन की लयावस्था 
है । मनकीक्रियान होने से उस समय विलक्षण आत्म-मन का संयोग न घट सकने के 
कारण ज्ञान, इच्छा आदि अत्मा के लीकिक विरोष गुणों की.उत्पत्ति नहीं होती । 


किन्तु जब गुरुकरृपा से तथा भपने पूवं के शुभ अद्ष्ट के परिपाक से अरि कृ 
ज्ञान का उदयहोतादहै तब उस अनादि आत्ममनःसंयोगका हेतुभूत अज्ञान कट 
जाता है । तब वह भत्ममनःसंयोग भी नहीं रहता । तब हुदयाकाश नवोदित ज्ञान- 
सूयं कौ स्निग्ध किरणों से आलोक्रित हौ उठता है । यही अवस्था स्थूलरूप से आत्मा 
की तुरीयावस्था की पूरवं-सुचनारूप मानी जाती है। इस अवस्था का उदय होने 
पर ओर इसके स्थायी होने पर जाग्रत्‌, स्वप्न भौर सुषुप्ति, इन तीनों अवस्थाभों से यह्‌ 
समानरूप से अनुस्यूत रहती है । यद्यपि यह पूर्णावस्था है तथापि इसका उन्मेष पहुछे 
ही साधारणतः पूणैरूप से प्रतीत नहीं होता । इसलिए ज्ञानोदय के बाद भौ जाग्रत्‌ 
मादि अज्ञानावस्था कुछ समय तक्र बदस्तूर रहती हैँ । पर वे क्रमशः ही अधिकाधिक 
` क्षीणशक्ति होती जाती है । जब तक शरीर रहता है अथा जब तक प्रारब्धका 
बरु भोगके द्वारा नष्ट नहीं होता तब तक साधारणतः इसी तरह चलता है । प्रारब्ध 
कामोगहो जाने पर देहाभिमान भास रूपमे भी नहीं रहता; जाग्रत्‌ आदि 
अवस्थाओों के भेद भी नहीं रहते । उस समय एक ही अवच्छिन्न स्थिति विद्यमान 
रहती है । उस समय तुरीय भवस्था तुरीयातीतः के नाम से प्रसिद्धि प्राप्त करती है | 
यद्यपि यह वस्तुतः नित्यावस्था है तथापि तुरीय भवस्था का उदय ओर परिपाक 
हृए बिना उसका स्वरूपसाक्षात्कार नहीं होता । जाग्रत्‌ आदि तीन पृथक्‌ अवस्थां 
जितने दिनों तक रहती ह उतने दिनों तक चतुथं या तुरीय नामों की साथंकता है 
जब तक अन्ञान है तब तक ज्ञान की साथ॑कता है| 


‡ 


किन्तु जब जाग्रत्‌ आदि 


पृथक्‌-पृथक्‌ अवस्थाएु नहीं रहती ह, भज्ञान भी नहीं रहता, तब वह तुरीयही 


तुरीयातीत या स्वरूपस्थिति क नाम से प्रस्यात होता है | 


जाग्रतु अवस्था मे इन्दर्यां बहिमुंख रहती ह भौर रूपरसादिमय पाच विषयों 
के साथ संसृष्ट होकर उन्हे ग्रहण करती है । इस तरह हम लोगों के बाह्य जगत्‌ के ज्ञान 
करा उदय होता है । किन्तु स्वप्नावस्था में यह बाह्य ज्ञान नहीं रहता । थकावटवश 
इन्द्रियों की बाह्योन्मुखता उस समय विरत हो जाती है । इन्द्र्यां उस समय अन्तर्मुख 
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रहती हैँ । किन्तु इन्द्रियों के अन्तमुंख रहने पर भी मन उस समय भी बहिमुंख ही 
रहता है, अर्थात्‌ उस समय इन्द्रियां यद्यपि विषयाभिमुख नहीं रहती हैँ तथापि मन 
की इन्दरियोन्मुखी प्रवणता निवृत्त नहीं होती । इसी कारण स्वप्नानुभव का उदय 
होता है । यह्‌ संस्कारजन्य ज्ञान है । उसके सिवा, उस समय मन देह के अन्दर ही 
मनोवहा नाडियों का अवलम्बन कर आभ्यन्तर के वायुमण्डल मे संचरण करता ह 
ओर नाना प्रकार के दशंन तथा स्पर्शो का उसे अनुभव होता है । पिण्ड भौर ब्रह्माण्ड ` 
अभिन्न है, इसलिए यह संचार एक ओर जैसे व्यष्टिमे है, दूसरी ओर वैसे ही समष्टि 
मेभीहो सकता है। सृष्ष्म पदार्थो का ज्ञान भी इसी श्रेणी के अन्तगत ह । इसके 
पश्चात्‌ जब इन्द्रियो की तरह मन भी थक जातां है तब मन कौ इन्दरियोन्मुख गति 
रुक जाती है भौर मन उपरत होकर विश्वाम करना चाहता है । उस समय स्वभावतः 
वह॒ हृदय मँ प्रवेश पाने का अधिकारी होता है । मन के बहिमुख न होकर अन्तमुंख 
होने के साथ ही. साथ हृदय का दरवाजा सुल जाता है; वर्यो्रि हृदयावच्छिन्न 
आकाश परिमित मालूम पड़ने पर भी वास्तव मे सवंग्यापक है । मन चाहे जब 
कभी ओर जिस किसी स्थान पर ही क्यों न रहे. वह नित्य उसके निकट रहता ह । 
फिर भी मन सदा उसमें प्रवेश नहीं कर सकता । मन बह्योन्मुख भाव से हटकर 
अन्तर्मुख होने के साथ-साथ उस आकाश मे, अर्थात्‌ हृदय के भीतर प्ेदा का मागं 
पाता है | एक बार हृदय मेँ प्रविष्ट होने के बाद मन मे फिर संचरण करने का सामथ्यं 
नहीं रहता, क्योकि उस आकाशम चलने का कोई मागं नहीं है । इसीलिए मन वहां 
निश्वल होकर रहता है । किन्तु माश्च्यं का विषय यह है कि मन के थक कर निश्चल 
होने के साथ-साथ हृदयगुहा मे प्रविष्ट होने पर भी मन की ओर आत्मा की उन्मुखता 
नष्ट नहीं होती । इसलिए दोनों का संयोग विद्यमान रहता है। जब तक अनादि 
अविद्या यथाथं ज्ञान के उदय से निवृत्त नहीं होती तब तक आत्मा कौ अर्थात्‌ जीवात्मा 
की मन की भोर यह्‌ उन्मुखता निवृत्त नहीं हो सकती । इसलिए मन कु काल के 
किए सुषुप्ति मे स्थिर रहता है सही, पर यह स्थिति दीध॑काल तक नही रहती । पूवं 
संस्कारों के जागने के साथ ही साथ मन बहिमुंख हो जाता भौर पूवंवतु नाडी- 
मागं मे संचरण करना आरम्भ कर देता है । पूवं संस्कारों के जागने मे वास्तविक 
कारण काल है । इसलिए जानना चाहिये कि सुषुप्ति मवस्था मे भी मन कालातीत 
नहीं हो सका । इसक्ए मन के स्थिर होने पर भी सुषुप्ति म ज्ञान का उदय नहीं 
होता । लौकिक ज्ञान मन की क्रिथा की अपेक्षा रखता है। दसीलिए हूदयाकारा में 
लौकिक ज्ञान का उदय नहीं हो सकता । जिस समय मन स्थिर होता है भौर साथ 
ही साथ ोकोत्तर ज्ञान का उदय हो उठता है उसी समय तुरीय अवस्था का उन्मेष 
समक्चना चाहिये । सुषुप्ति मे जो स्थिरता है वह्‌ तामसिक है । उस अवस्था मे सत्त्वगुण 
यद्यपि रहता है, पर वह शुद्ध सत्व नहीं है; इसलिए विशुद्ध सत्व का उदय भीर 
विकास हए बिना मूल अज्ञान का विना नहीं होता ओौर रोकोत्तर ज्ञान का भी 
ञाविर्भाव नहीं होता । गुरु की कृपा से यदि आत्मा की मनोभिमुखी दृष्टि रुक जाती 
है, भथवा उससे अधिक गुरकृपा से यदि वह दृष्टि परमात्माभिमुली दृष्टि म परिणत 
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हो जाती है, तो पूर्वोक्त-अनादि अज्ञान उच्छिन्नःहो जातादहै ओौर आत्ममनःसंयोग 
कट जाता है । उस समय मन निष्क्रिय भौर चेतनभावापन्न हो जाता. है।. इसी का 
नाम मन का जागरण, मनकाडउद्धारया मनका ण, अर्थाव्‌ ज्ञान का उन्मेष है। 
हमने जिस तुरीय अवस्था का उल्लेख किया है, वह इसी का नामान्तर है । तदु- 
परान्त यहु चेतन भौर शुद्ध मन भी फिर नहीं रहता । कहौ तुरीयातीत अवस्था है । 
तब एकमात्र आत्मा ही अपने स्वरूप मे विराजमान रहता है एवं भपने साथ स्वयं 
क्रीडा करता है। ४ ५ | 


१२4 | 
यहां तक जो कुछ कहा गया है वह प्रचक्िति साधारण दृष्टि की बातहै। 
किन्तु विज्ञानदुष्टि से गौर भो अनेक रहस्थों का पता चरता है । विज्ञानवेत्ता छोगों 
ने इस सम्बन्धमें जो कुछ खोज की है उसका कुछ अंश साधारण जिज्ञासुओं के 
ओौत्सुक्य की निवृत्ति ओर ज्ञान-सम्पादन के लिए यथासंभव संक्षेपमे दर्शनि कीं 
चेष्टा'कर रहा हूं । | 
जो रोग देहविज्ञानं मे प्रवीण, वे कहते हैँ कि हमारा यह मानव शरीर 
सवमय है- इसमे सब कुछ है । केवल यही नहीं, सब कुछ से परे जो कुछ है, वह 
भी इसमें है । पिण्ड केवल ब्रह्माण्ड से अभिन्न हो. सो बात नहीं है । ब्रह्याण्डातोत या 
विश्वातीत सत्य-तत्तव का भी पिण्ड में प्रकाश पाया जाता है । 
इस देहचक्र. का विदटेषण कर इसका साकितिक यन्तर के रूप मेँ निरीक्षण करने 
पर इसका एक दृष्टि से चतुरस्र यानी चतुष्कोणके रूपमे अौर दूसरी दष्टिसे 
षट्कोण के स्पमें वर्णन क्रिया जा सकता है। जाग्रत्‌, स्वप्न ओर सुषप्ति, इन 
तीन अवस्थाओं का जीव-भाव से सम्बन्ध है, इसङिए इन तीनों को जीव-अवस्था 
केह सक्ते हं । तुरीय अवस्था का नाम रिव-दशाहै। इस शरीर का आश्रय केकर 
तीन जीव-अवस्थाएं ओर एक रिव-भवस्था, अर्थात्‌ कुरु-चार अवस्थाएं प्रकाशित 
होती है इसलिए इसकी चतुरख रूपमे कल्पना. की जाती है । किन्तु तुरीय 
भवस्था के अवान्तर-भेदों की कल्पना की जा सकती है, क्योंकि इस अवस्था मे जाग्रत्‌, 
स्वप्न ओौर सुषुप्ति का ओपाधिक सम्बन्ध रह सकता है। इस ओपाधिकर सम्बन्ध के 
दृष्टिकोण से तुरीय को भी तीन प्रकार का मानाजा सकता है| इस तरह देखने पर 
जीव अवस्थाएं तीन होने से जीव त्रिकोण कहटाता है एवं शिव-दक्षाएं भी तीनरहै, 
इसलिए शिव भी त्रिकोण-पदवाच्य है । देहचक्र में इन दो प्रकार की अवस्थाओोंका 
परस्पर सम्मिलन है । इसलिए देहचक्र को साकितिक भाषा मेँ षट्कोण कहा जाय तो 
कोद्र आपत्ति न होगी | 


अतएव तुरीय को एक दशा मान लेने पर शरीर चतुरस्र ( चतुष्कोण ) के 
नाम से अभिहित हीता है | भौर जब जाग्रत्‌, स्वप्न ओौर सुषुप्ति इन तीन जीवावस्थाओों 
के साथ जाग्रत्‌ आदि उपाधिसम्पन्न शिवावस्थाकेरूप से तुरीयको तीन प्रकारका 
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मानकर जोडा जाय तब यह शरीर षट्कोण कहा जाता है । . देहचक्र मे एक नाभि या 
मध्यविन्दु है । वही सब चक्रों का धारण भौर नियन्वण करता है । जिसको हुम खोग 
तुरीयातीत अवस्था कहते है वही उसका स्वरूप है- वही देहचक्र का केन्द्र है । 


( ३ ) 


जाग्रत्‌ एक सक्रिय अवस्था है, घट, पट आदि बाहरी पदार्थो का अनुसन्धान ही 
इसका स्वरूप है । सुषुप्ति अवस्था की निवृत्ति होने पर इस प्रकार के बाहरी पदार्थो 
काजोज्ञान होता है, यही जाग्रत्‌ है। इसमे क्रिया की प्रधानता रहती है । किन्तु सुप्ति 
अवस्था में क्रिया की प्रधानता नहीं रहती--वह जडता-प्रधान निष्क्रिय अवस्था हे । 
इन दोनों अवस्थाओं के मध्य मे भौर एक अवस्था है । उसका नाम स्वप्न है । सुप्ति 
ही निवृत्ति होने के पूवं विविध प्रकार के मानसिक भेदमय विकल्पज्ञानों का उदय 
होता है, उन्हींका नाम स्वप्न है। जीव की संसार-दशा का विर्रेषण करने पर इन 
तीन अवस्थामों के साथ हमारा परिचय होता है । जिसका सुप्तिके नामसे निदश 
किया गया है वही संसार की बीज-दशा है; जिसका स्वप्न के नाम से उल्रेख किया 
गया है वहू संसार की उन्मेष दशा है एवं जिस दशा का हमने जाग्रतु नाम रखा है वहु 
संसार की गाढ्‌ ओर वृद्धिङ्कत अवस्था है । भात्मा के संस्कारों की क्रमवृद्धि के अनुसार 
एक के बाद एकं इन तीन अवस्थाओं का निदश्च किया गया है । किन्तु तुरीय अवस्था 
इन तीन अवस्थाओं से सव॑था भिन्न है । इन तीन अवस्थाभो मं परस्पर भेद रहने के 
कारण इनमे से कोई भी दो अवस्थां एक साथ प्रकट नहीं हो सकती है, एक के बाद्‌ 
दूसरो होती है । अर्थात्‌ जिस समय जाग्रत्‌ अवस्था रहती है उस समय स्वप्न या 
सुषुप्ति नहीं रहती; जिस समय स्वप्न रहता है उस समय जाग्रतु या सुषुप्ति नहीं 
रहती, एवं जिस समय सुषुप्ति रहती है उस समय जाग्रत्‌ या स्वप्न नहीं रहता। 
किन्तु तुरीय अवस्था इस तरह की नहीं है; क्योकि वह उक्त तीन अवस्थां 
मे से प्रत्येक के साथ ओत.प्रोत रूप में विद्यमान रहती ह। तुरीय अवस्था 
जाग्रत्‌ मे रहती है, स्वप्न में रहती है तथा सुषुप्ति मे भी रहती है । तुरीय के प्रकार 
के लिए किसी अन्य अवस्था का निवृत्त होना आवद्यक नहीं है। चित्‌ का 
अनुसन्धान होना ही तु रीय अवस्था की विदोषता है । उक्त तीन अवस्थाबों मे से 
प्रत्येक अवस्था चित्‌ से उत्पन्न है, इसलिए चित्‌ उनका कारण है ओर वे चितु के कायं 
है । कयंमे जैसे कारण व्यापक रूपसे रहता है, वेसे ही जाग्रत्‌, स्वप्न भौर 
सुषुप्ति में तुरीय भवस्था व्यापक रूप से विद्यमान रहती है । तुरीय अवस्था यद्यपि 
शुद्ध ओर निमंल है फिर भी उसमें जाग्रत्‌ आदि भिन्न अवस्थां के कलद्कका 
स्पशं रहता है । वह स्पशंमात्र है इसमें सन्देह नहीं है । यद्यपि वह्‌ सत्य हैः. किन्तु 
तुरीयातीत अवस्था में.वह्‌ स्पशं नहीं रहता है । | | 

परम-शिव की प्राणस्वरूप पराशक्ति मातृका महायन्त्र की वाच्य है । यहं 
महाशक्तिं पांच अवेयवीं से युक्त है- इनका स्वरूप जाग्रत्‌ आदि पांच अवस्थो से बना 
है । मति के अवयवो के दृष्टिकोण से विचार करने पर जाग्रत्‌ अवस्था को इसके शरीर 











१८० कविराज-प्रतिभां | 


ति का दाहिना पाश्वं कहा जा सकता है, क्योकि दाहिना . पाश्वं क्रियाप्रधान है ओर जाग्रत्‌ 
मवस्था भी क्रियाप्रधान है। सुषुप्ति को बाया पाश्वं माना जा सकता है, क्योकि वह्‌ 
कई अंशों मे निष्किय है । स्वप्न अवस्था जाग्रत्‌ ओर सूषुप्निके बीच की अवस्था 
उसकी कल्पना देवी के जघन या गुह्यप्रदेश के रूपमे की जाती है । विकत्परारि्यां 
इसी प्रदेशा से उत्पन्न होती हैँ । सुप्ति की निवृत्ति होने के बाद जो विषयज्ञान होता 
है वह्‌ जाग्रत्‌ है एवं सुपि की निवृत्ति न होने पर भी यदि अथंज्ञान होताहै तो उसे 
स्वप्न जानना चाहिये । तुरीय अवस्था को देवी का मुख माना गया है । जाग्रत्‌ आदि 
तीन प्रकार की अवस्थां मेँ जो जङमाव प्रकट होता है उसको निगलने की शक्ति एक 
मात्र तुरीयमेही है। मुख जसे चवंण भौर भक्षण का काम करता है वैसे ही चिदनु- 
सन्धान-प्रधान तुरीय अवस्था भी जडइत्व को निगल जाती है । तुरीयातीत अवस्था 
देवी का हृदय मानी गई है । वही सब अवस्थाओं की प्राणशूपा है । वास्तव मे तुरीया- 
तीत मवस्था साक्षात महाशक्ति का ही प्रतिपादन करती है । इस दृष्टि से अवस्थाओों 
के विचार के प्रसङ्ग मे तुरीयातीत अवस्था का ही प्राधान्य स्वीकार करना पड़ता है | 
यद्यपि तुरीय मौर तुरीयातीत दोनों हौ अवस्थो मे चिव प्रकट होता है, तथापि 
पुरोय अवस्था मे संसारशूप-कलद्कु का क्षीण आभास रह्‌ जाता है; किन्तु तुरीयातीत 
` मं वह्‌ भी नहीं रहता । परम-शिव की अवस्था षष्ठ अवस्था के रूप मे गणना के योग्य 
है- वह्‌ भखण्ड भौर व्यापक है । किन्तु एसा होने पर भी परम-रिव से पराशक्ति का 
ही उत्कषं कहना चाहिये; क्योकि परम-शिव की सत्ता चित्सारमूत-विमशं-रूप परा- 
शक्ति के अधीन है । इसलिए शिव-रक्ति मे वस्तुतः कोई भेद न रहने पर भी शक्ति की 
ही प्रधानता मानी जाती है। | 


( ४ ) 


यह जो विभिन्न दशाभों का वणन किया गया है, इसके साथ-साथ अकारादि 
वर्णो का एकं निगूढ सम्बन्ध है । कालिदास ने रधुवंश के मद्धखाचरण के इलोक में 
शक्ति ओौर शिव का अभेद्य सम्बन्ध बताने के किए उपमा के बहाने शब्द ओर अथं 
कै परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध का उत्लेख किया है । सृष्टि के प्रसङ्ख मँ शब्द का हो अथं के 
रूप मे विवतं होता है, एसा भतहरि ने कहा है । वैदिक ओर तान्त्रिक साधनाशास्त्रो मे 
सवत्र शब्द गौर अथं के दस निगूढ सम्बन्ध की चर्चा की गई है । ईसाई योगी गण भी 
यह्‌ जानते थे एवं इस विषय मे अनेक गृढ़ तत्तव उनके साधना-साहित्य मे मिलते हँ | 


रान्दअध्वायाधाराकरा मूल वणं है। वणं से मन्त्र, पद आदिका आविभवि 
होता ह । अथं-अध्वा का मूल कला है, जिससे तत्त्व, भुवन आदि का्यंवगं का क्रमिक ४ 
स्फुरण होता है। दोनों धाराबों का परस्पर सम्बन्ध ह्र एक स्तर मे विद्यमान 
रहता है । 
| प्रस्तुत प्रसङ्ग में हम वणं को आत्मिक दशा का ज्ञापक या व्यज्चक मान सकते 
हँ । इसलिए तदनुसार दज्ञा भौर वणं के मध्य व्यंगयव्यज्ञक-भाव सम्बन्ध है, यह्‌ कहा 
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जा सकता है। वणं से ही अवस्थाभों की अभिव्यक्ति होती है, यह्‌ तात्पयं है । जिस 
निमित्त को ऊेकर दोनों मे इस सम्बन्धं की कपना हुई है, वह दोनों का साद्ष्य हे । 
क्रमशः आलोचना के सिलसिङे मे यह्‌ विषय स्पष्ट होगा । | - 


'अ' से लेकर विसगं तक स्वरवणं सुषुि अवस्था कै द्योतक हः ककार से 
से केकर मकार तक पचीस स्पशंवणे जाग्रत अवस्था के चोतकरहैं। य, र, र ओौरव, 
ये चार अन्तःस्थवणं स्वप्नावस्था के परिचायक है । श, ष, गौर स--ये तीन उष्मवणं 
तुरीय वाचक है एवं कूटाक्षर श्ल" तुरीयातीत-रूप माना जाता है । भपाततः इसका 
विचार तुरीयके साथही करना पड़ताहै। जो तुरीय कहा गया है, वह॒ जाग्रत्‌ अवस्था 
मे आविर्भूत सुषुप्ति का नामान्तर है । इसी की पारिभाषिक संज्ञा है योगनिद्रा । 


वर्णो का उच्चारण करने के छ्िए जिस प्रयत्न कौ आवश्यकता होती है 


उसकी वैरिष्ठ्य अवस्था सब के वैशिष्ट्य के अनुरूप है । उच्चारण के संकोच गौर 


विकास पर लक्षय रखकर हो यहु बात कहौ गई है । स्पशंवर्णो के उच्चारण मे स्पृष्ट 
प्रयत्न की आवह्यकता होती है-यह जाग्रतु अवस्था का दयोतक है। इस 


प्रयत्न मे संकोच का भाव प्रधान रहता हैः किन्तु विवृतःप्रयल में संकोच का 


भाव मिट जाताहै, उसमे प्रसार की प्रधानता रहती है। स्वर्णो का उच्चारण 
विवृत-प्रयत के हारा ही होता है । स्वरवणं सुषुप्ति अवस्था के ज्ञापक है, यह्‌ पहर ही 
कटा जा चुकाहै। स्वरवणं नादकल्प हँ, इसलिए उनका नाद्ह्प मेही ग्रहुण किया 
जाता है । स्प्शवणं सुष्टिप्रल्यविषक है । स्पृष्ता प्रयत्न कहने से कण्ठ, तालु आदि 
उन्चारण.स्थानों के निम्न ओर उपरी भागोंका संगठन समञ्षना चाहिए । इसी का 
नाम संकोचग्रहण है । विवृतता प्रयत्न का उदेश्य यह है कि उसके द्वारा पूर्वोक्त संगठित 
कण्ठ आदि के दो भागों का पुनः विघटन किया जाता ह । इसका नामान्तर संकोच- 
त्याग है । जाग्रत्‌ अवस्था मे घट, पट आदि पदार्थो का ज्ञान होता है। इस अवस्थां 
ने आत्मा मे संकोच-भाव का उदय होता है। सुषुप्ति अवस्था विश्चाम को अवस्था 
है- उस समय आत्मा मे पूणंता का प्रकाश होता है। 


यद्यपि वर्णं ही अवस्था के अभिव्यञ्जक हँ तथापि संकोचग्रहण आर संकोच- 
त्याग-मलक-अवस्था सादृश्य वणं के भ्रयतन कौ अवेक्षा रखती है । इसलिए यत्न को 
उपचार से अवस्थाव्यञ्चक माना जाता है } स्वप्न अवस्था के ज्ञापक अन्त.स्थवर्णो मे 
दषत्‌स्पृ्टता प्रयत्न है । इस उच्चारण प्रयत्न मे स्पृष्टता ही प्रधान है- पर गौणमाव 
से विवृतता इसमें है । इसलिए से मिश्च प्रयत या ईषत्सपषट-परयत्न कहा जाता है । 
ुर्यावस्था के ज्ञापक उष्मः वर्णो मे ईषद्विवृतता प्रयत्न है । यह विवृतता प्रयत्न स्पृता 
से मिधित है, भतः यह्‌ पूरा नहीं है - यहं संकीणं या ईषत्‌ है । 

इसलिए सुषुप्ति की पूणता समग्र या पूणे है । क्योकि वह निविकह्प-पद है, वह्‌ 
बाह्य या आभ्यन्तर इन्द्रियवगं का विश्नामस्वरूप है । विकल्प का अभावही । पूणत्व 
का बोधक है। जाग्रत्‌ की भपूणंता ठीकं इसी तरह सम्यक्‌ या पूणं है; क्योकि यहु 
संसार-पद है भोर गाढ़ विकल्प का उदयः स्थान है । यह्‌ घट, पट आदि की अनुसन्धान- 
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रूप है, इसमे विश्राम का स्पशं तक नहीं है । इन विकल्पों ने ही जाग्रत्‌ अवस्था को 
महासंकोचमय बना रखा है । तुरीय अवस्था को जाग्रत्‌ भौर सुषप्ति का मिश्रण 
समञ्चना चाहिये । यद्यपि तुरीय अवस्था मे चिद्विश्वान्ति व्यापक रूप में है एवं चिद्‌- 
विश्रान्ति ही सुषुप्ति है, तथापि उस व्यापिका अनुसन्धान होता है चैत्य वगंमेया 
जड़ वस्तु मे, इसीरिए विकल्प स्पृष्टता भी जाग्रत्‌ का अनुसरण करती है । स्वप्न भी 
मिश्नरूप है, कथोकि वहू जाग्रतु गौर सुषुप्तिका सम्मिलितिरूप है । तुरीय मे पूणता 
भसमग्र ह, किन्तु स्वप्न मे संकोच असमग्र है | | 


( ५ ) 


जान मौर क्रिया की दृष्टि से जाग्रतु, सुषुप्ति आदि अवस्थां पर विचार किया 
जायतो ज्ञात होगाक्रि जाग्रतुकेदोही रूप ह--एक ज्ञानरूप अर्थात्‌ सुषुप्ति ओर 
दसरा क्रियारूप यानी प्रसिद्ध जाग्रत्‌ । वैसे ही सुषुप्ति केभीदो रूपर्हु-एक ज्ञान 
सूप अर्थातु तुरीय भौर दूसरा क्रियारूप अर्थात्‌ प्रसिद्ध सुषुप्ति। इससे ज्ञात होता है 
वन जाग्रत्‌ काही एकभेदहै एवं तुरीय सुपुप्तिका ही अवान्तर भेद है। 
जाग्रतु की तरह्‌ स्वप्न मे भी घट, पट आदि का ज्ञान होता है, इसलिए स्वप्न भी एक 
चकारकाजाग्रतुहोदहै। परस्वप्नमें सुषुप्ति की अनुवृत्ति रहती है, किन्तु जाग्रत्‌ में 
वह नहीं रहती । उसी प्रकार सुषुप्ति ह तुरीय है, . क्योकि दोनों हौ जगह विश्रान्त 
रे होतीहै। परतुरीयमे जाग्र तु की अनुवृत्ति रहती है, परन्तु सुषुप्ति मे नहीं 
रहता । 


यह जो चार अवस्थाओों का -दो श्रेणियों मे विभाग किया गया है, इसमे सब 
भवस्थाभों का स्वरूप समञ्चना सहज होगा । जाग्रत्‌ ओौर सुषुप्ति से साथ स्वप्न भौर 
ठुरीय अवस्था का सम्बन्ध स्पष्टरूप से जानना चाहिए 1 बोध ( क्थप्लाणट ) 
भीतर या अन्तःस्तरमे यदि उदित हो तो वह्‌ ज्ञानरूप से उदित होतादहै। उसीका 
नाम स्वप्न हं । किन्तु वहु बाहुर रथात्‌ बाह्यस्तर मेँ यदि उदित हो तो क्रियाखूप मे 
उदित होता है। उसका नाम है जाग्रत्‌ । वैपेही सुप्ति के ज्ञानरूप मे अन्तःस्तर में 
उदित होने पर उसका नाम पडता है तु रीय एवं बाहर उदित होने पर उसका नाम 
पडता हे सुषुप्ति । अतएव अन्तरिन्द्रों वै भनुसन्धान का नाम ज्ञान भौर बहिरिन्द्रयों 
के अनुसन्धान का नाम क्रिया है, यही तात्प है। ` | 

ससार भौर विराम की प्रतीति पहर अन्तरिन्दियों कै द्वारा होती है । तदनन्तर 
वहं  बाह्य-इन्दरियधारा मे उतरती है। स्मरण रखना होगा कि सभी भाव (पदां) 
शिव-रक्तिरूप होने से ज्ञानक्रियारूप हँ । अतएव जान-जाग्रत्‌ (स्वप्न), क्रिया-जाग्रत्‌ 
(जाग्रत्‌), ज्ञानःसुषुप्ति (तुरीय), क्रिपा-सुषुप्ति (सुरति), फिर ज्ञानजाग्रत्‌ (स्वप्न), क्रिया- 
जाग्रतु (जग्रत्‌) इत्यादि क्रम से चार अवस्थां मे भवतीणं होने वाङ कालचक्र का 
परिश्रमण हो रहा है । इस.कालचक्र का केन्द्र तुरीयातीत है । जाग्रत्‌ भादि चार 
अवस्थो का स्वभाव है भेदाभेदरूप संसार भोर उसकी विश्चान्ति। (१) जाग्रतु का 
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स्वंभाव है भेदसुंष्टि या भेदश्वृत्तिरूप संसार का बाह्येन्द्रिय-धारा मे प्रतिभासित होना; 
(२) स्व्रप्न का स्वभाव है-अन्तः-इन्द्रियघारा में भेदसृष्टि का स्फुरण करना । तुरीय 
क्या है ? पूर्वोक्त जाग्रत्‌ ओर स्वप्न ये दोनों ही अवस्था अभेदसुष्टि में तुरीय नाम 
से प्रसिद्ध होती है । विश्रान्ति.के उन्मुख , होने से भेदमिवृत्तिरूप मागं का. ग्रहण ही 
अभेद-अवस्था है । सुषुप्ति दोनों भूमियों की : जन्म भौर ल्य स्थान है । यह भेदमय 
जीव-संसार के उदय भौर ल्य कौ भूमि है एवं अभेदमय शिव-संसार की भी उदय 
भौरल्यकीभूमिदहै। जीव की संसृति के तीन पद भेदात्मक है । उनका क्रम यों 
है-सुषप्ति, स्वप्न ओौर जाग्रत्‌ । जीव कौ विधान्तिके भी येतीनही पदै, ये 
अभमेदात्मक ह । उसका नाम तुरीय है । उन तीन पदों का क्रम यहं है--जाग्रत्‌, स्वप्न 
ओर सुषुप्ि । विश्नाम का मागं भी बन्धन के अन्तगत है-पर वहां माया का स्पशं 
नहीं है । हिव की संसृति के तीन पद हैँ-भेदहीन सुषुप्ति, स्वप्न ओौर जाग्रत्‌ के तुल्य 
तीन अवस्थाएं अर्थात्‌ इच्छा, ज्ञान मौर क्रिया । शिव की विश्रान्तिके तीन पदर 
जाग्रत्‌ से सुषप्ति तक-निवत्तिमागं । शिव मे ्वृत्तिमागं ओर निवृत्तिमागं दोनों ही 
अभिन्न ओर एकरूप है, क्योकि दोनों ही अभेदात्मक है । इसलिए दोनों के लिए 
"तुरीय शब्द का व्यवहार किथा जाता है। फिर भी "तुरीय" पद-व्यवहार की मुख्यता 
निवृत्तिमागं मे है, पवृत्तिमागं में नहीं है । भदवतसंसार का समाधान दरैत-संसार के तुल्य 
ही समन्चना चाहिये । त । 
( ६ ) ) 

पहले अवस्थाओं के स्वरूप के सम्बन्ध मे विचार किया गया है। अब इन 
अवस्थां के अधिष्ठाता दिव ओर जीव का स्वरूप क्या है--इस विषय मे विवेचन 
प्रस्तुत किया जा रहा है । पहले मन्त्रशास्त्र मे प्रचरति बिन्दु मौर विसगं, इन दो 
परिभाषाओं के अनुसार उन्हीं का संक्षिप्त विवरण दिया जा रहा है । शिव प्रकाश्चतत्त्व 
है । जिसका प्रकाशतत्तव अपने से मानो बाहर विसजंन (विदा) करता है, उसको वि्षगं 
या विमं कहते है । इसके दूसरे नाम है-स्वभाव ओर प्रकृति । वस्तुतः बार्ह विसजंन 
नहीं करता, क्योकि सवंव्यापी प्रकार के बाहर कुछ रह्‌ नहीं सकता । प्रकार की भित्ति ` 
से संग्न होकर ही प्रत्येक वस्तु स्वसत्ता प्राप्त करती है । प्रकार के बाहुर सत्ता नहीं 
रहती । जो वस्तु प्रकाशमान नहीं होती, उसे सत्‌ कहना नहीं बनता । विसजंन एक 
चमत्कारमात्र है । प्रकाश का स्वभाव ही विमरं हे। जिसके न रहने पर यदि प्रकाश 
विषय द्वारा उपरक्त हो जाय तो भी स्फटिक भादि के तुल्य उ समे जडता का प्रसद्ध 
होता है । दीक्षा के बाद संवित्‌ शास्त्सिद्धान्त मे अधिकार उत्पन्न होता है । दीक्षित 
पुरुष ही परम रहस्यरूप मन्त्राथं के उपदे का अधिकारी है। इसीरिए किसी-किसी 
आचाय ते भन्त्राथं के प्रस्ताव मे संवित्‌-मत का सार प्रकट किया है । यहं जो विमां 
है यह प्रकाश का अपना निजी स्वभावरूप भौर आत्मविश्नान्त है; इसके दूसरे पर्याय 
पराप्रकरति, स्वातन्त्य, माधा भौर अविद्या है । यही जगत्‌ का बीज है। किसी समय 
प्रपञ्च का अनुसन्धान करने की इच्छा होने पर प्रकाश इस विमं का आत्मभित्ति में 
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ही बाह्य की तरह विसजंन करता है । व्ही विसगं है । यह विसग॑रूप विमं ज्ञेय 
कांआकार धारण कर वेत्ताको ग्रस ठेताहै ओर स्वयं प्रमाता बन वैठता है । वेत्ता 
यद्यपि चिद्रूप है तथापि वह्‌ अपने वैभव को खोकर अर्थात्‌ स्वाभाविक एेश्वयं से वच्चित 
होकर भ्रमाणकारूप धारण करताहै भौर जीवया पञ्ुकेनामसे परिचित होता 
है1 फिर जबवे शिवरूपी प्रकाश प्रपञ्चके संहार की इच्छा करते है तब विम 
रूपिणी प्रकृति को अपने मँ निगल ठेते है । तब उनका नाम पडता है बिन्दु । बिन्दु का 
स्वभाव अपरिच्छिन्न है । अतएव वेद्य, विमां ओर विसगं एकरूप हैँ । वसे ही वेदक, 
भकार ओर बिन्दु भी अभिन्न है । विमं का स्वभाव फैलना है । प्रकाश का स्वभाव 
विश्राम है । यह्‌ विचित्र संसार विसगं के द्वारा हौ उद्धव को प्रप्त होता है। वस्तुतः 
पशु, शिव भौर परम-शिव सभी संसारी ह, इसीलिए संसार विचित्र कहा जाता है । 
अब किसका संसार किस तरह का है, इस पर प्रकाश डाला जाता है । पशु 
का संसार दैतरूप है, क्योकि इस संसार मे विसगं या विमलं अविद्या के रूप से भेद 
की सृष्टिकरता है। किन्तु रिव का संसार अदैतरूप है, यहाँ विमं विद्याकेरूपसे 
अभेद भाव ग्रहण करता है । मगर परमरिव का संसार दैताद्रैेत-रूप है, क्योकि उसमें 
विमरां विद्या ओौर गविद्या दोनों क रूप से एक साथ भेदाभेदरूप-रहस्य का प्रदशंन 
करता हे । इस त्रिविध संसार की विश्रान्ति कहां है, इसके उत्तर मे सिद्ध पुरुष कहते 
हं कि शुद्ध महानिन्दुपद ही संसारकरद् से शस्पृष्, अन्तमृख भौर विश्वान्तिस्वभाव 
है । यही अनुत्तर परमधाम है । इस महाबिन्दु मे भी दो स्थिति्यां है । पहली स्थिति 
त्रिविध संसार की उपादानरूप पूणं विमास्वभाव होने से महाविश्रान्ति स्थान होने पर 
भी तीन कक्षागों मे प्रकटित प्रपञ्च के कलरवं भौर अनुसन्धान की गन्ध से एकदम 
शान्त नहीं है । यह चतुथं पद है । दूसरी स्थिति का नाम परमव्योम है । यह्‌ पञ्चमा- 
म्नाय से शोधित निष्कल महाविन्दुतत्व है । यह्‌ पश्चम पद है । इसकिए उक्त पाच 
दशाएं यों है- (१) भेदसंसार--यह पशु का संसार है; (२) अभेदसंसार- यह्‌ शिव का 
संसार है; (३) मिश्रित (भेदामेदमिश्न)-संसार- यह परम-शिव का संसार हैः (४) सब 


, संसारो की एकमात्र विश्रान्ति भवस्था-यह तुरीय है । ये सकल महानिन्दु है; भौर 


(५) निष्कल महाबिन्दु यह्‌ तुरीयातीत है । | 

 _ बिन्दु अपरिच्छिन्न होने से शिवस्वरूप होने पर भी जब उसमे विकल्प का स्पशं 
होता है तब वह्‌ परिच्छिन्नवत्‌ हो जाता है । प्रन उठता है किं उस अवस्था मे उसे 
बिन्दु" कहना उचित 
रहने के कारण सम्पूणं-बिन्दु-लक्षण उसमे नहीं घटता । पर गौणरूप से "बिन्दु" शब्द 
का व्यवहार विकल्पक्षेतरमे भी होता है; क्योकि संवित्ति अथवा ज्ञान अभेदरूप है । 
पर यह गुणगमित अभेदरूप है, इसीलिए यहु गुण दहै। इस प्रकार बिन्दु गौणदहै। 
बिन्दु" शब्द के व्यवहार का यही निमित्त है। यहज्ञानही दिवका स्वरूप मथवा 
शरीर है। इसी तरह मिश्-संसार का अधिष्ठाता भी "बिन्दु" है । प्रचुर व्यवहार के 
भमिप्रायसेशिवको ही बिन्दु कहा जाता है। किन्तु परिच्छेद होने पर भी चिद्रूप 
होने के कारण पयु को भो बिन्दु कहा जाता है । | 





हे या नहीं । इसका उत्तर यह है कि उस अवस्था मं विकल्प-रपशं 
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"वेद्य" शब्द से भेदपद या भेदस्थान की प्रतीति होती है । यह जीवं कौं व्योपक 
है, इसलिए यह जीवस्वरूप है । जो जिसका व्यापक या आवरणकर्ता है, वह्‌ उसंकां 
स्वरूप होता है। वेद्य भेद का भावरणकर्ता या व्यापक होने से भेद का स्वरूप है। 
इसक्िए जीव वेद्यख्प होने से वेच के तुल्यं विसगं -पद-वाच्य है । मन्त्रवेत्ता ` रोग 
एसा ही व्यवहार करते है । | | 

परुपद में भौर शिवपद में वेद्य भौर वेत्ता आपस मेँ एक दूसरे पर आक्रमण 
करतेहै। क्यों एेसा करते, इसके हेतु का पता लगाना चाहिये । रहस्यागमं 
का सिद्धान्त यह्‌ है कि यह्‌ जगत्‌ शिव शक्ति का अथवा प्रकाश ओर विमशं का परिणाम 
है। यद्यपि प्राचीन मतम जगत्‌ विमशं काही विलास माना गया है, तथापि यह्‌ 
अवदय ही अङ्खोकार करना पड़ता है कि प्रकाश के बिना विमं का स्वरूप सिद्धही 
नहीं होता । इसलिए विमं का जगत्‌ के रूपमे विकास होने पर भी वह जाग्रतु मे 
प्रकाश्च के अंश को अपने अद्धं भाग से प्रकारित करता है ओर शेष अद्धं भाग से अपने 
अंश को प्रकारित करता है। प्रकाश का अंश वेत्ताहै भौर विमशंकाअंशवेयहै। 
इसलिए वेद्य या चैत्य विमं का परिणाम होने से विमशं ही है। यह्‌ विमं चित्‌ या 
प्रका का धमं है; क्योकि प्रकाशसे ही इसका जन्म होताहै गौर प्रकाशमें ही इसका 
ल्य होता है । सभी वस्तुएँ स्फुरण के बिना सत्ताहीन हैँ भौर स्फुरण प्रकाश के अधीनं 
है। इसलिए सभी वस्तुं का मूल कारण प्रकाश है । गौर एक बात है, वह यह कि 
दाब्दरूप-विमदं का उदय भौर छ्य स्थान आकाश है । यह्‌ प्रकाशं का ही नामान्तर 
है । द्सरे पक्ष में प्रकाश विमं का धमं है । प्रकाशकै रूप का विसगं हुए बिना यानी : 
यह्‌ ेसाही दहै. इस प्रकार कै विमरशंदारा प्रकाश के स्वरूप का निदश हुए बिना वहं 
प्रकाश रह कर भीन रहने के समान है । जो वस्तु यह्‌ इसी तरह की है' यों विमश- 
विषय नहीं होती, उसकी सत्ता का यदि अङ्खीकार किया जाय तो शशश्युद्धं आदि की 
भी सत्ता माननो पड़गी । इसलिए सभी वस्तुओं का पाथक्येन प्रतीत होना तथा स्वसत्ता- 
लाभ करना विमशं के अधीन है । अतएव प्रकाश के अस्तित्व मे भी विमशं मँ कारणता 
होने के कारण प्रकाश को विमशं का धमं मानना पडता हे । । 

शिव भौर शक्ति का परस्पर धर्मधर्मिभाव दिखलाया जा चुका है। उसकी 
प्रकृत मे आवश्यकता है । पूर्वोक्त रीति से चित्‌ भौर चैत्य का धर्मधर्मिभाव तुल्य होने 
के कारण एक दूसरे पर स्वभावतः आक्रमण करते ह । धर्मं "धमं" पद का व्यापक 
होता है । जब चित्‌ चैत्य से भावृत या व्याप्त होता है तब वह्‌ पशु" कहा जाता है । 
तब उसकी अपनी शक्ति आच्छन्न हो जाती हैँ यानी उसमे देन्य ( अनैश्वयं ) आ जाता ` 
है । इसके विपरीत जब चित्‌ चैत्य को भावृत करता है तब वहु रिव कहा जाता हे । 

परु गौर रिव के दो पदों का आपस का सम्बन्ध समञ्च में आ शया । भब चित्‌ 
ओर चैत्य का समन्याप्ति-पद कैसा है, इस सम्बन्ध मे विचार किया जाता है। जिस 
समय चित्‌ गौर चैत्य समन्याप्ति वारे होते हँ उस समय उनका स्वभाव स्तिमित यां 
निश्चल होता है--वह्‌ निश्चल मध्यमपद या मिश्चपद विश्रान्ति स्वभाव का अवगाहुन 
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कर परमशिव के नामसे प्रसिद्ध होता है। शिव भौर जीवकेदो व्यापार जहां एक 

 कालमें होते ह उस स्थर मे परस्पर के अभिघात से परस्पर का व्यापारवेग क्षीण होने 
प्र जो निर्व्यापार अवस्था उपस्थित होती है वही समव्याप्षि-पदं है । यह्‌ स्तिमितावस्था 
दोनो का मूल होने से दोनों पक्षो मे रहुती है ओौर दोनों पक्षों पर अपना विशेष 
भाधिपत्य रखती है । इस प्रकार मिश्रपदे मं प्रमाता शिव भौर जीवके व्यापार की 
युगपत्‌-प्रतीति होती है । इस तरह धर्मी तीन प्रकार कै ह-चित्‌, चैत्य ओौर पश्च, 
एवं उनका विमं भी उसी तरह तीन प्रकार का है, अर्थात्‌ जीव का दैत-विमरां, शिव 
का अद्रेत-विमरां एवं परम-शिव का उभयात्मक-विमं है । 














( ७ ) 


ज्ञान ओौरक्रियाका स्वरूप क्या है, इसी प्रश्न की इस समय आलोचना 

करनी है । ज्ञान अभेदात्मक होने से चित्‌ है; क्योकि घट, पट भादि की प्रतीति के 

समय “ज्ञात होता है यों विभिन्न घट, पट आदि भें एकरूपता की प्रतीति होती है | 

इसीलिए चित्‌ का अभिन्न रूप से अनुभव होता है । क्रिया मेदरूपा है- यह्‌ चैद्य है । 

घट, पट आदि चैत्य परस्पर व्यावृत्तस्वरूप होने के कारण भिन्न-भिन्न प्रतीत होते है । 

अतएव चित्‌ अथवा चैत्य, ज्ञान या च्रिया आपस मे भिन्ननहीं ह। परजोभेदकी 

प्रतीति होती है, उसका कारण विपयंय ज्ञान अर्थात्‌ माया है । तत्त्वदृ्टि से दोनों हीः 

अभिन्न हं । ज्ञान या प्रकाश ही विमं के आकार से कटिनत्व गुण धारण करने प्र 

| क्रिया कहलाता है । जैसे आकाश का कठिनत्व ही शब्द है; वैते ही चिदाकाश का 

। काठिन्य ही विमशं है । जैसे पानी गौर ओलोँ का भेद वास्तविक नहीं है, वैते ही 

| प्रकारा ओर विमशं का भेद मी वास्तविक नहीं है। प्रन हो सकता है कि प्रकार 

भौर विमं के बीच भेद वास्तविक न रहने पर भी यह मानना पडेगा कि चैत्यरूप 

होने से घट, पट, आदि नानारूप-क्रिया को ज्ञानरूप प्रकादासे मोटे तौर प्र भिन्न 

न मानना सम्भव नहीं है। फिर एक बात ओौर है। वहु यह्‌ कि विम वण॑रूप 

है । घट, पट आदि निदिष्ट आकारात्मक है-दस दृष्टि से विशं से घट, पट 

` भादिकै भेदका निश्वय होता है। इस प्रकारकी आदंका निर्मूल नहीं है| किन्तु 

यह ध्यान मेँ रखना चाहिये कि विवेकदज्ञामे घट, पट आदि किसी भी वरतु 

का घट, पट आदि शब्दरूप-विमशं के अलावा कोई पथक्‌ स्वरूप पाया नहीं जाता । 

जिनके भज्ञानान्धकार कौ गुरु के कृपाकटाक्ष से निवृत्ति हो चुकी हो, वे ही इसको 

समश्च सकते हँ । अतएव क्रिया ज्ञान से वस्तुतः अभिन्न है, यह्‌ बात सत्य है । इसके 

विपरीत यह भी सत्य है कि विमशंरूप-क्रिया काठिन्य का व्याग कर विश्रानितिस्वरूप 

विरलता का ग्रहण करने पर ज्ञान कही जाती है, भर्थात्‌ प्रकाश के साथ एकरस होती 

| है । अतएव ज्ञान को बाह्यरूप क्रिया, क्रिया का वास्तविक रूप ज्ञान--दोनों का एक 

| ही भ्थं है । यहं ज्ञन ही प्रकाश था शिव ह एवं क्रिया विमं या शक्ति है। दोनोंकी 

| प्रधानता एक-सौ है; इसलिए दोनों हौ युगपत्‌-सत्य ह । सिद्ध लोग कहते ह कि यह्‌ 
यामलसिद्धान्त मन्त्रविज्ञान का रहुस्य-स्वरूप है । | 
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कुछ लोग प्रशन करते हैँ कफिज्ञान क्रियाका कारणहै भौर क्रिया ज्ञानका 
कारण है- यह्‌ कैसे हो सकता है ? इसका उत्तर यह है कि क्रिया या विमशं के बिनां 
ज्ञान का प्रकाशस्वरूप ही सिद्ध नहीं होता । ठीक उसी तरह ज्ञान के बिनान्रियाकी 
उपरुब्धि भी सिद्ध नहीं होती । इसलिए सिद्ध रोग कहते हैँ कि ज्ञान ओर क्रिया 
यामल या युगपत्‌-सिद्ध है । यही मन्त्र का रहस्य है । ज्ञान भौर क्रिया मे पौर्वापयं 
नहीं है, यौगपद्य ही है । वेद-वेदक के रूप से, प्रकृतिपुरुष के रूप से, देह-आत्मां के 
रूप से भौर शब्द-अथं के रूप से अथवा अन्य किसी प्रकारके पर्यायके आकारसे 
ज्ञान ओर क्रिया दोनों ही युगपत्सिद्ध ह । 


(५ ८ ) 


रिव का दक्षिण अधंभाग क्रिया है, इसीलिए कमंकाण्ड दक्षिण मागं है। उनका 
बांधा अधंभाग ज्ञान है, इसोलिए, ज्ञानकाण्ड वाममागं है । सिद्ध रोगोंके मतसे 
होवमत दक्षिणाचार ओर शाक्तमत वामाचार है, एेसी प्रसिद्धि है । इसका तात्पयं यह्‌ 
है कि क्रिया धिमशंूप होने के कारण शक्तिरूप है; ज्ञान प्रकारारूप होने से शिवस्व- 
रूप है । यह्‌ रहस्य जानना चाहिये । ज्ञान ओर क्रिया रूप शिवशक्ति मे परस्पर 
अनुरागवश्ञ परस्पर का स्वभाव परस्पर मे उपरक्त होता है। हिव का स्वभाव ज्ञान 
जडाकार श्रिया के द्वारा उपरक्त या रञ्जित होता है । तब वहं जड की शुक्लता से 
(चन्द्रमा की रुक्खता से) शुक्ल होता है । शक्ति कौ स्वभावरूप क्रिया अजड ज्ञान 
क दारा उपरक्त होकर अजड सूयं को रक्तता से रक्त होतीदहै। दोनों का मिधित्त 
रूप दो वर्णो के संगं से सुवणं तुल्य (५०००४) होता है । शिवे, शक्ति ओर मिश्च, 
इन तीनों का स्वरूप पर्याय भौर गुरपादुका के अन्तगंत तीन चरणों को तरह वणं 
वासना भी समक्षनी चाहिये । इसीकिएु रिव ज्ञानस्वरूप होने पर भौ शक्ति के स्वभाव 
क्रिया के स्वरूपानुसन्धान कायं मे सदा निरत रहने के कारण ज्ञानमागं या वामाचार ` 
मे प्रतिष्ठित हए है । यही कौलिक रहस्य है । यह्‌ तत्तव अत्यन्त क्य है, ज्ञान भौर 
करिया को सत्य पुरुष के वाम भौर दक्षिण भधंके रूपमे कल्पना कर सिद्ध लोग 
समञ्ाने की चेष्ठा करते है कि ज्ञान भौर क्रिया की व्याप्ति बराबर-बराबर होने परं 
उसका नाम पडता है इच्छा । यही मध्य है । इच्छतत्तत परमात्मस्वभाव के ज्ञान ओर 
करिया, इन दो पक्षों का मूलरूप है--दोनों का बीजस्वह्प है । यद्यपि एकं प्रकार से 
यह्‌ कहा जा सकता है कि ज्ञान क्रिया मौर इच्छाका मूल है एवं क्रिया ज्ञान भौर 
ट्च्छा का मृल है, तथापि यहु सत्य है कि इच्छा मध्यवर्ती होने के कारण 
सुषुम्नास्वरूप है । इसलिए सिद्ध रोगों ने इच्छा को ही एक साथं ज्ञान-क्रिया 
के रूप मे स्वीकार किया है । इच्छा का स्वभाव अचल भौर स्तिमित है । यही विरोष 
रूप से बीजत्व की सममपिका है; क्योकि बीज निश्चलरूप से स्थित रहता है एवं मूल 
ओर अंकुर भीतर भौर बाहरकी भोर फैलते हैँ । ज्ञान अन्तमुखी गतिके द्वारा 
निवृत्ति के रूप मे फैरता है । इसक्ए ज्ञान को मूल कहा जाता है । बीज कै नीचे 
की भोर फैलने वाके अवयव होते है । क्रिया बहिर्मुखी गति के द्वारा प्रवृत्तिके रूपम 
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फेरती है । इसलिए क्रिया को बीज का अंकुर कहा जाता है । इच्छा, ज्ञान ओर त्रिया, 
ये तीन, प्रमाता, प्रमाण ओर प्रमेय माने जाते है। ज्ञान क्रिया भौर इन दोनों की 
समष्टि-स्वरूप ओर सामरस्यरूपी इच्छा-ये तीन तत्त्व परस्पर-परस्पर का आश्रय 
कर प्रकट होते हँ । एक को छोड़ कर अन्य दो प्रकट नहीं हो सकते । नित्ययुक्त प्रमाता 
आदि भी त्रिपुटीरूप होने के कारण ठीक उसी तरह सम्बद्ध ह । इस विवरणसे ही 
इच्छा ज्ञान भादि के साथ प्रमाता जादि का सादृश्य समञ्च मे आ सकेगा । 
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मायिक जगत्‌ के आविर्भाव के मृल में अज्ञान की, आवरण भौर विक्षेप नामक, 
दो शक्तियों की क्रिया स्वीकार की जाती है। आवरण-रक्ति की क्रिया के फरस्वरूप 
भात्मा का स्वरूप आवृत हो जाता ह तथा विक्षेप-शक्ति की क्रिया के फलस्वरूप नाना 
प्रकार के वैचिच्य सृष्टिके द्वारा प्रस्फुटित हो उठते हैँ । वैचिच्य के प्रकारित होने के 
पूवं आत्मा कै स्वरूप का आवृत होना भावद्यक है । यह स्वरूप शक्तिहीन नहीं होता, 
अतएव स्वरूप के आवरण के साथ-साथ स्वरूप के साथ अभिच्चभाव से विद्यमान 
शक्ति का भी आवरण हो जाता है । आत्मा का स्वरूप चिदानन्दमय है, यहं मानकर 
इस अभिन्न-शक्ति को भी चित्‌-शक्ति ओर आनन्द-शक्ति के नाम से वर्णन किया जाता ` 
है । जिसकै द्वारा शक्ति का आवरण होता है ओर विक्षेप का उदय होता है, वहं भी 
शक्ति के अतिरिक्त दूसरी कोई वस्तु नहीं है । वह आत्मा अथवा चित्स्वरूप की ही शक्त 
है--इसमे संदेह नही । परन्तु पूर्वोक्त चित्‌-शक्ति से उसको भिन्न जाति कौ कहे बिना 
काम नहीं चर सकता । चित्‌-शक्ति को भभेद-शक्ति के नाम से ग्रहृण करने पर इस 
विपरीत शक्ति को यदि मेदशक्ति कहं तो असंगत न होगा । भेदशक्ति का प्रथम उन्मेष 
मेदज्ञान के रूप में प्रकट होता है । सृष्टि-विषयक जो ज्ञान हमे होता है वह इस भेद्‌- 
ज्ञान का हो नामान्तर है । यद्यपि यहु आत्मा अथवा ब्रह्य को भवलम्बन करक ही 
उदित होता है, परन्तु इसके पहर आवरण-शक्ति की क्रिया होती है; भतएव भात्म- 
स्वरूप का भान नहीं होता । अर्थात्‌ यह्‌ ज्ञान नहीं होता कि एक हौ भात्मा विद्यमान 
है भौर प्रकारितहो रही है, अपितु नानात्व का भान होताहै। इसी कारण इस 
सृष्टि को अज्ञानभूरक सृष्टि कते है । जब ज्ञानशक्ति का उदय होता है, तब यह 
आवरण-अंश उसके प्रभाव से कट जाता है । ज्ञानशवित चित्‌-शक्ति की ही एक भवस्या 
है । इसमे क्रिया-शविति भवद्य होती है, परन्तु ज्ञान मे भन्तर्लीनि रहती है । अतएव 
ज्ञानशवित वस्तुतः चंतन्य-शित है- इसमे सन्देह नहीं । ज्ञानशविति यदि शक्ति न 
होती तो भवरणात्मिका अज्ञान-शवित को अभिभूत न कर सकती । ज्ञान-शक्ति के 
विकास में मात्रागत वैक्षप्य अवदय ही रहता दहै । अतएव मृदु मात्रा मेँ ज्ञानशक्ति 
करा विकास होने से जो फर होता है, तीत्र मात्रा मे उसका विकास होने पर तदपेक्षा 
अधिक फर कौ प्राप्ति होती है। दो प्रकार के इस फलगत भेद मे पहला आत्मा कै | 
स्वरूपगत आवरण का अपसरण है भौर दूसरा उस अपसरण कौ अनुमूति दै । ज्ञान 
की मात्रा मृदु होने प्रर साधक का आवरण तो निवृत्त होता है, परन्तु वह्‌ उसे 
स्वयं अनुभव नहीं कर पाता है। भूत-बुद्धि ओौर चित्‌-गुद्धि के भभाव के कारण 
आत्मज्ञान प्राप्त करके भी साधक उसकी उपरुन्धि नहीं कर॒ सकता । मलिन 
देह गौर अन्तःकरण ईस उपरुब्धि के प्रतिबन्धक हँ । मर भौर वासना के रूप मे 
इसका निदेश किया जाता है । साधक वचेष्टाद्वारा अथवा साधना के हारा देह ओर 
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मन को शुद्ध कर सके तो गुरदत्त्ञान का संधान पा सकता है । परन्तु ज्ञानको 
मात्रा तीत्र हने पर साधक के ल्यि यह साधनाखूपी कर्म आवश्यक नहीं होता । 
परन्तु इस स्थल मे ज्ञान तत्र होने कै कारण साधक के देह भौर मन उसे सहन नही 
कर सकते । ज्ञानाग्नि के प्रमाव से देह ओर मन दोनों ही दग्धवत्‌ हो जते हैँ । साधक 
विशुद्ध आत्मज्ञान कौ उपकुन्ि क साथ-साथ विदेह अवस्था को प्रा होता है । भमतएव 
तीव्र निविकल्प अवस्था के उदय होने पर देहुपात अवद्यम्भावी हो जाता है । इस 
स्थल मे ज्ञान ध्रारन्ध कमं को भी ध्वंस कर देता है,, ेषा नहीं कि केवल संचित कमं 
काही नाञ्च करे। भौर यदि साधक के साधनरूपी स्वकृत कमं सहायक हों तो देहुपात 
नहीं होता । ईस अवस्था मेँ कमं की पूर्णता के साथ-साथ पू्वंश्राप्त स्वूप-ज्ञान की 
अनुभूति होती है । फिर विक्षेपशक्ति की प्रतिबन्धकता नहीं रहती; परन्तु न रहने | 
पर भी विक्षेप-शक्ति-जनित देहु ज्ञान के अधीन नहीं होतो । यद्यपि प्रारन्ध कमं 
$ अनुभव की प्रतिबन्धकता कट तो जाती है, तथापि उसका फर तिरोहित नहीं 
होता, अतएव देह का सद्धु भी रहता है ओर उसके द्वारा ्ाध्य भोगादिभी रहते 
ट। परन्तु जब आत्मज्ञान की अनुभूति प्रतिष्ठित होती है, तब देहजनित-मोग होते हए 
भीन होने के समानहो जाति है। | 
केवल ज्ञान के उदय मे ही जीवन्मुक्ति नहीं होती । जीवन्मुक्ति के आस्वादन 
के लिये उदित ज्ञान का बौद्धिक अनुभव भी आवरथक होता है । वस्तुतः ज्ञान का 
उदय केवर भावरण-निवृत्ति के रूप में ही पहले प्रकट होता है । उसके बाद सम्भव हो 
तो बुद्धि के हारा उसकी अनुभूति होती है । तब बुद्धि का भावरण कट जाता है | 
यही जीवन्मुक्त जवस्था है । विक्षेपशक्ति का पूणं तिरोधान होने पर, अर्थात्‌ प्रारन्ध 
के अवसान मे तदुत्पन्न देह का परिहार होने पर ब्रह्मस्वरूप में स्थिति होती है! 
तम यहं आवरण को दुर करनेवाला ज्ञान पूर्णरूप से सफलता प्राप्त करता है। 
यहं अवस्था ही शुद्ध आत्मस्वरूप मे स्थिति प्राप्त करना है । | 
परन्तु यह पणता नहीं है । शक्ति ने बहिमुंख हाकर भेद-सुष्टि को अवतारणा 
को थो, जिसके मूर मे स्वरूप का आवरण निहित था । परन्तु शक्ति की यह्‌ बाह्य 
भवणता जथवा बरहवमुंख गति केवल उसकी कायं-निवुत्ति के साथ-साथ साम्यभावको 
भात नहीं होती । सममात्रा मे अन्तमुंखी गति के द्वारा उसका साम्य स्थापित करना 
हीता है । एेसा न कर सकने पर प्रकृत स्थिति प्राप नहीं होती । इसी कारण क्रियाशक्ति 
का उन्मेष भौर विकास भावदयक है । यह क्रियाशक्ति साधारणतः गुरुराक्ति के नाम 
से प्रसिद्ध है। यह चितु-शक्ति की क्रिया है | क्रियाशक्ति के कमिक विकास में अन्तमुंखी 
गति प्रारम्भ होती है । यहु गति मन, वायु भौर जिन्दु सबके अन्तरा मे प्रवाहित 
होती है, इसमें संदेह नहीं । शक्ति की बाह्य गति के फलस्वरूप जिस प्रकार सृष्ट 
होती है, इस अन्तगंति के परिणाम मे भी उसी प्रकार सृष्टि होती है । पहुरी सृष्ट 
जड़शक्ति का कायं है, परन्तु यह सृष्टि चैतन्य-रक्ति का कायं है । इस अन्तःशक्ति की 
क्रियाका एक बार सुत्रपात होने पर वहु निरन्तर. चलती रहती है । जब तक 
बहिःशक्ति के साथ यह्‌ साम्य प्राप्त नहीं करती, तब तक इसकी निवृत्ति नहीं होती । 











अद्रयतत्तव के प्रकार-भेद १९१ 


जिस क्षेत्र मे जितना बाह्य विकास होता है, उस क्षेत्र मे उतना ही आन्तर विकास 
आवश्यक होता है । भीतर-बाहर समान हो जाने पर दोनों गतिया एक-दूसरे कौ 
य करके. एक अभिन्न गति के रूप मे संचारित होती है, परन्तु यह बहुत दूर की 
बात है । | 
॥ा क्रियाशक्ति क्रमश. चित्‌-शक्ति के रूप मे अभिव्यक्त होती है । चित्‌-कछा 
चैतन्य-शक्ति की ही मात्रा है । चितु-कला का विकास हुए बिना ज्ञान की विक्षप-शक्ति 
वशीभूत नहं हो सकती; अर्थात्‌ माया-शक्ति को अधीन करने के चि महामाया-शक्ति 
की साधना करनी पडती है । महामाया-शक्ति की साधना क्रियात्मिका गुरुशक्ति का 
ही कम-विकास-मात्र है । एक ही आत्मा जब बहिमंखी शक्ति-विरिष्ट होता है, तवं 
उसकी परमात्मा के रूप मे प्रसिद्धि होती है। दोनों म यह गतिरूपा शक्ति का खेर 
होता रहता है । परन्तु जो गतिहीन अवस्था है, उसमे शक्ति का खेर नहीं होता, 
उस समय शक्ति अव्यक्त रहती है । इस अव्यक्त शक्ति मँ कोई धमं नहीं रहता । 
बिन्दुरूपी आत्मा या ब्रह्य से शक्ति जाग्रत्‌ होकर बहिमुंख भौर अन्तमुंख खेल करती 
है । बहिर्मुख खे के द्वारा बाह्यजगत्‌ की उत्पत्ति होती है, यही जडजगत्‌ है तथा 
आभ्यन्तरीण दैक क द्वारा अन्तजंगत्‌ या विश्व की उत्पत्ति होती है । दोनों जगत्‌ 
जब साम्यभाव को प्राप्त होते है, तब अकण्ड-मण्डलाकार को प्राप्त होकर अनन्त विश्च 
कारूप धारण करते है| । 

करिया-दाक्ति के द्वारा अर्थात्‌ शक्ति की अन्तमुखी गति से देहं में प्रवेश प्राप्त 
होता है । शक्ति की बाह्यगति से जो देह-निर्माण हभ है, जब तक्र शक्ति की जन्तरमुली 
गति नहीं होती तब तक उसमे प्रवेश प्राप्त नहीं होता । भेदज्ञान अचित्‌-शक्ति का 
कायं है, यह पह कहु चुके है । उसी प्रकार अभेद.दशंन चित्‌ गक्ति का कायं है- 
यहु याद रखना होगा । अतएव क्रियात्मिक्रा गुरु-शक्ति अभेद-ज्ञान-रूप मे कायं करती 
है । यह अभेदज्ञान पृष होते-होते क्रमशः समस्त देह मेँ व्याप्त हो जातादहै। इसी को 
द्‌सरे शब्दों मे क्रियाशक्तिके द्वारा देह-भेद नाम दिया जाताहै। मन, प्राण मौर 
बिन्दु कौ अन्तमुंखी गति अभेद ज्ञान.का ही कमिक विकास है। इस ज्ञान का पुणं 
विकास होने पर, अर्थात्‌ क्रिया-राक्ति का कायं सम्पन्न होने पर आत्मा की परमात्म- 
रूप मे स्थिति होती है भौर उसका व्यष्टि-देह समष्ठिदेहमय विश्वरूप मे परिणत हो 
जाता है । इसको योगावस्था कहते हैँ । क्रियाशव्ति के उन्मेष या कुण्डलिनी के जागरण 
से हो इस योगावस्था को सुचना मिरुती है तथा क्रियाशक्ति की पूर्णता ही इसका 
पूणं विकास है । आत्मा मे जब क्रियाशक्ति का पूणं विकास होता है, तब आत्मा 
परमात्म-रूप मे वणन के योग्य हो जाता है । कहना न होगा कि यह क्रियाशक्ति वस्तुतः 
चैतन्य-शक्ति ही है; क्योकि ज्ञानशक्ति सबसे पहले उपलन्ध हुई है । ज्ञानशक्ति यदि 
पहले प्रस्पुटित नहो तो क्रिपा-शक्ति का उन्मेष सम्भव नहीं होता । ज्ञानशरवित के 
विकासे द्रष्टा या साक्षीभाव का आविर्भाव होता है। इस साक्षीभाव के साथ क्रिया- 
शक्ति का विक्रान दहो तो आत्मा क्रमशः परमात्मा कीओर अग्रसर नहीहो सक्ता। 
स्थिति उपलब्ध न हो तो केवर गति संसार कां ही नामान्तर हैः अर्थात्‌ आत्मा का 
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स्वरूप जब ञआवरणयुक्त होता है, तब उसका आश्रय केकर जो गति उदय होतो है, 
वह्‌ वस्तुतः भेदज्ञान का ही नामान्तर है । स्वरूप का आवरण जब कट जाता है, तब 
उस अनावृत सात्मा का लम्बन करके जिस गति का उदय होता है वहु भभेद ज्ञान 
की क्रीड़ा होती है-- वही चित्‌-शवित का विलास है । 


` जीव गौर ईर का मेद स्वीकायं है; परन्तु आत्मा गीर परमात्मा मे भेदाभेद 
क्रिया-शविति के पूणं विकासपर्यन्त मानना ठीक है । 


गुरु-शक्ति-रूपी क्रियाशक्ति करमराः देह-भेद करती रहती है । सबसे परे अज्ञान- 
राज्य मै--जो काल की प्रणाली मे स्थापित हे, प्रवेश प्राप्त होता है । इस राज्य मे 
प्रविष्ट होकर क्रमशः अग्रसर होना क्रियाशक्ति का कायं है। इस स्तरमें पडे हए 
भज्ञान-राज्य का अतिक्रमण करने पर, काल की प्रणाली को पार करके, ज्ञान-राज्य 
मे प्रवेश करना सम्भव हो जाता है। अणुकेक्मं क द्वारा अज्ञान-राज्यको पार 
करना नहीं बनता तथा ज्ञान-राज्यमें भी अग्रसर नहीं हुआ जाता । अतएव परमाणु 
का कायं भावश्यक है । परमाणु परम पदाथ का अंश होता हं । वह्‌ नित्य भौर चिन्मय 
हं । यही सृष्टि काल मेँ क्रमशः विभिन्न स्तरों को मेद करके अवतीर्णं होता हुआ मातुगर्भं 
म प्रविष्ट होता है । इसके पश्चात्‌ ही क्रमराः विभिन्न प्रकार के अणु के संश्चव मे आकर 
वह पुष्ट प्रास्त करता है । मातुगभं मे विकास के पश्चात्‌ जब प्रसव जर नाल-भेद हो 
जाता है, तब बहिर्जगत्‌ के भणु के साथ इसका योगायोग होने कूगता है । जागतिक 
्ानृद्धि भादि सब प्रकार के कमं तत्ततप्रकारके णुके ही सेल हैः इन सबको परमाणु 
की क्रिया नहीं कहा जा सकता । दीक्षा के बिना चैतन्य-दाक्ति का सम्बन्ध परमाणु के 
साथ नहीं होता तथा परमाणु अपनी सुप्तवतु अवस्था हो जाने पर दीक्षाके बिना 
जाग्रत्‌ नहीं होता। योग-दीक्षा के समय शिष्य जो गुरु से चिन्मय शरीर प्राप्त करता 
है, उसेही जाग्रतु कुण्डलिनी के नाम से पुकारते ठँ; उसके संस्पशं के द्वारा परमाणु 
कायं-विशिष्ट होकर कर्मं करके मेँ समथं होता है। परमाणुका कमं ही यथां क्रिया- 
शक्ति है । धीरे-धीरे प्रयोजन के अनुसार क्रियाशक्ति का विकास होताहै ओर 
उसके फलस्वरूप देहुराज्य सिद्ध होता है। अयोगी साधक भी दीक्षाके फलसे 
चैतन्य क्ति प्राप्त करता है; परन्तु वह कायाकार मे परिणत नहीं होती । 
कायाकार मे परिणत अवस्था ही जाग्रत्‌-अवस्था दहै। अतएव साधक्र को 
दण्डलिनी शक्ति जाग्रत्‌ करनी पड़ती है । यह जागरण दीक्षाकालीन जाग्रत्‌ आभास 
का पूणं विकास है। दोनों स्थानों मे चैतन्य-दक्ति के प्रभाव से परमाणु कौ 
ही क्रिया होती रहती है । अज्ञान-राज्य को भेद करना गौर ज्ञानराज्य मे अग्रसर 
होना, दोनों ही चैतन्य-रूपी क्रिया-शक्ति का कायं है। दोनों राज्य देहके ही भीतर 
दै। बज्ञानराज्य भौर ज्ञानराज्य दोनों ही राज्य-रूप म आलोचना के योग्य है । 
भज्ञानराज्य काल की सृष्टि है, परन्तु ज्ञानराज्यकाल की सृष्टि होने परभी काल 
की सीमा के परे है । यहु ज्ञानराज्य वस्तुतः चेतन्य-शंक्ति की विरिष्टं रचनाके द्वारा 
विभूषित है | | 
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जब मृत्यु-कार में परमाणु ओर अणु का सम्बन्ध विच्छिन्नहो जाता है, तब 
जो परमाणु दीक्नादिके वारा चैतन्यको प्राप्त नहींहृए है, वे स्वकमं के अभावके 
कारण अन्ञान-राज्यको भेदन कर सङ्नेके कारण कार की सीमा के भीतर प्रसुप्त 
वत्‌ अवस्थित रहते हैँ । उनके सारे अणु रौकिक जगत्‌ म निरन्तर नाना प्रकार से 
संचरण करते रहते हैँ । इनकी सुप्तवत्‌ नाना प्रकार की गति में सुषुप्तिमग्न परमाणु 
कुछ भी विचरित नहीं होते । अतएव अणुके कमं मौर परमाणु के कमं परस्पर 
पुथक्‌ होति है । अणु के सहर प्रकार के कर्मो के फरस्वरूप अणु मे नाना प्रकार क 
धर्मो का आविर्भाव होता रहता है। उसी प्रकार परमाणु के कर्मों के फरस्वरूप 
परमाणु में क्रिया उत्पन्न होती दहै। इस क्रिया के प्रभाव से परमाणु स्वकर्म. विशिष्ट 
होकर अज्ञानराज्य को पार करते है । | 

जब परमाणु भौर अणु का पारस्परिकं विच्छेद सम्पन्न हो जाताहै, तब 
परमाणु की दुष्ट के सामने एक विरोष ज्योतिमंय सत्ता का आविर्भाव होता है । इस 
सरवंव्धापक महान्‌ आलोक मेँ स्तरगत कोई क्रम लक्षित नहीं होता । जिसे अज्ञान 
जगत्‌ कहते है, वह भी इस विशार आलोक मेँ आभासित होता है । कमं के प्रभाव 
से अज्ञान-जगत्‌ को पार करने पर एकं शून्यावस्था का उदय होताहै। उस समय 
काल की सीमा ( कायं्षेत्र ) को पार करने के साथ-साथ आत्मबोध का स्फुरण होता 
है ओौर चैतन्य-शक्ति क्रमराः ज्ञानराज्य की सृष्टि करके भौर उसे भेद करके अग्रसर 
होती है । यह जो शून्यावस्था की बात कही गयी, वह॒ वस्तुतः शून्य है । इस शुन्य मं 
प्रविष्ट होने पर क्रमशः विभिन्न स्तर-विरिष्ट ज्ञान का राज्य अभिव्यक्त होता है। 
अज्ञान-जगत्‌ को पार किये बिना ज्ञान-जगत्‌ मे अग्रसर होने की .सम्भावना नहीं होती । 
चैतन्य-शक्ति की सहायता पाये बिना देहभेद असम्भव होने के कारण स्वदेहं विश्व- 
देह के रूप मे परिणत नहीं हो सकता । | 

इन्द्रिय-स्तर से हूदय-रूपी दन्य मे प्रवेश करने के लिये नाना प्रकार के जाल 
रचित होते है । बीच-बीच में म्रन्थियां ओर धने आवरण दिखलाथी देते ई। 
निष्ट मागं का अवलम्बन करके इस विराट्‌ जालको भेद करना पडताहै। 
इसका ही नाम मायाजाल है । मृद्यु के पश्चात्‌ इस जाल का भेदन नहीं किया जा 
सकता; क्योकि असाधक ओर अयोगी के परमाणु कमं-हीन होने के कारण 
इस जाल को नहीं देख सते-भेद भी नहीं कर सकते । जाग्रत्‌-जवस्था में 
गुरुदत्त काया मँ कमं के द्वारा यहं जाल-भेद करना पडता है । दीक्षा के बाद 
कुछ भी कमं न करने पर भी केवर गुरुशक्ति के प्रभावसे ही उसका भेद हो जाता 
है । गुरुशक्ति का मुख्य कायं ह मोहमाया के जा से जीव को उठा कर ज्ञानं के राज्य 
मे पंचा देना । अज्ञान-राज्यको पारकरनेके बाद जब शून्यमें प्रवेशं प्रप्त हो 
जाता है, तब देखने मे भाता है कि उसके आवरण-रूप मे जो दीवा खड थी, उसमे 
असंख्य द्वार भथवा छिद्र वतंमान हैँ । उसके किसी भी मागंद्वारा इस शून्य मे प्रवेश 
किया जा सकता है । जब शून्य ज्योति से उद्भासितं होता है, तब क्रमल्लः चारों 
दिशाओं के सहलो हार अवद हो जाति हँ भौर ॐपरकी ओर एक नया हार खुल 
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जाता है । यह्‌ द्वार पहले से प्रकारित नहीं होता। अधोद्रारकी क्रियाके रुद्ध हुए 
बिना इसकी आविभू ति नहीं होती । इस आभ्यन्तरीण राज्य से उध्वंद्मारकेद्राराही ॥ 
निकला जाता है। | 

अनज्ञान~राज्य बाह्य ओर ज्ञान का राज्य आाभ्यन्तरीण होता है। देहभेदके 
समय क्रमकः इन दोनों राज्यों को भेदन करना पडता है । अन्तमंखी क्रियाशक्ति टीक 
उसी मात्रा में कायं करती है, जितना उसने बहिमंख कायं किथा धा । जब अन्तगंति 
भौर बहिगंतिमे साम्य हो जाता हैः तब उसके साथ-साथ देहुभेद सिद्ध होता दै। 
भन्तमुखी क्रिया के प्रभाव से पिण्डगत देहु विश्वरूप में परिणत होता है । अतएव यह्‌ 
जो देहभेद की बात कही गयी, इसे विश्वभेद भी समक्षना होगा । विश्वभेद हो जाने पर 
भो देह सम्पुणंरूप से अतिक्रान्त नहीं होता; क्योकि विश्वातीत भावराज्यमे तब भी 
प्रवेश प्राप्त नहीं होता । भावराज्य में प्रविष्ट होकर उसकी पूणता की साधना करके 
उससे निकल जाना अत्यन्त आवश्यक है । इतना सम्पन्न होने पर यह कहा जा सकता 
है किं शव्तिराज्य एक प्रकार से अतिक्रान्त हो गया । कालाव, गुरुशवित, इष्टशक्ति, 
भात्मराव्ति आदि शवित के विभिन्न विक्स को करमशः भेद करके विशार जाग्रत्‌ 
सत्ता के अन्तमं एक एेसी वस्तु पायी जाती दहै, जिसके द्वारा सुषुप्तिके रज्यमें 
क्रिया, साधन या संचरण सम्भव हो जाता है। 

, विश्वातीत भावदेह .साकारन होते हृए- भी साकार, तथा साकार होकर भी 

निराकार है। भावराज्य के परे जाने पर जो भावातीत परमगुह्य सत्ता प्राप्त होती 
है, वही निजस्व मन दहै। इसकाजो आकार टै वहु पिण्डातीत, विश्वातीत तथा 
भावातीत होकर भी साकारदहै। यही निराकार साकार कहलाताटै। जिसमनका | 
उल्लेख यहाँ हुमा है, वह भी एक प्रकार से शवितपद-वाच्य है । परन्तु इस आकार | 
को शित कहते नहीं बनता । ईस अवस्था से परम पदका पता मिलतादहै। परम 6 
स्वरूप साकार ओर निराकार, अथवा सगुण ओर निगुण दोनोंके परे होते हुए भी | 
उभयात्मक है । | 

क्रियाशक्ति का विकास तथा परमात्मभाव की अभिव्यक्ति एक ही बात है। 
क्रियाशक्ति का विकास पूणं होने पर ज्ञान भौर क्रिया अभिन्न रूपमे प्रकाशित होकर 
पणं चैतन्य शक्ति के नाम से प्रसिद्ध होते ह । इस अवस्था में आकषण ओर विकषंण 
समान होने के कारण इसको कुम्भक की अवस्था कहते हैँ । चैतन्यशक्ति का विकास 
होने षर वह॒ इच्छा रूप मे प्रकट होती है । यह्‌ इच्छादावित स्वातन्त्यरूपी इच्छा नहीं 
क्योकि इसका भी विकास होता है । जब तक निजस्व मन अभिव्यक्त नहीं होता 
स्वातन्त्यरूपी इच्छा का आविभवि स्षम्भव नहींहै। यहाँ जिक्ष इच्छाका उल्लेख 
किया गया है, वह्‌ इच्छाशवित शुद्ध इच्छा नहीं है । 

स्वातन्त्यरूपी इच्छा मत्यं देह मे भगवत्‌सत्ता की अभिनव्यर्वित के बिना सम्भव 
नहीं होती; क्योकि निजस्व मन मत्यं देहु के बिना प्रकट नहीं हो सकता । अमरलोक 
मे जो ममरदेहु का प्रकाश है उसमे मरण-क्रिया नहीं होती, इसल्यि स्वातन्त्य की | 
अभिव्यक्ति के लिये मत्यं देह की आवदयकता होती है । | | 
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बहिमुखी शक्ति भौर अन्तसमुंखी शक्ति के समान होने पर दोनों प्रकार की 
राकितियां प्रतिबद्ध हो जाती है ओौर शून्य का आविर्भाव होता है। . यही देह का हदय 
विश्व का हूदय है। क्रियाशक्ति के पूणं हुए बिना हदय में स्थिति नहीं हयोती। क्रिया 
रकित के उन्मेष के साथ-साथ जो अन्तमंखी गति प्रारम्भ होती है, क्रियाशक्ति की 
पूर्णता होने पर परमात्मरूपे हृदय मे स्थिति हो जाने पर वहु समाप्त हो जाती है। 


इस अवध्थामे आकषंण ओर विकषंण की क्रिया नहीं रहती । यही रागद्रषसें 


भतीतावस्था है । आत्मा जिस परिमाण मे क्रियाशक्ति का विकासि प्राप्त करता है, 
उसी परिमाण मे परमात्मा के समीप हो जाता है । उसी परिमाण में उसकी योगभूमि 
उत्कं प्राप्त कर लेती है । क्रियाशक्ति के उन्मेष के पहर योगभूमि की प्राप्ति नहीं 
होती तथा क्रियाशक्ति की पूणता के बाद भी योगभूमि नहीं रहती । बीच मे एक- 

क करके भूमि को भेद किया जाता है तथा क्रमश्च: सोपान-परम्परा के समान निम्न 
से ऊध्व॑भूमि प्राप्त होती है 1 योगभूमि का परम उक्कषं ही परमात्मभूमि है । 


परमात्मा भौर ईइवर एक ही आत्मा की शक्ति-युक्तं दो भवस्थाएं है । बहिमुखी ` 


मायाशक्ति-युक्त आत्मा ईश्वर है । इसका ही अंशविरिष्ट आत्मा जीव है । माया भेदशक्ति 
है। इसी कारण ईश्धर ओर जीव परस्पर भिन्न है । अन्तमुखी क्रियाशक्ति का नाम 
महामाया है । इस शक्ति से विरिष्ट अल्माही परमात्मा है। इस महामायाशक्ति के 


आंशिक विकास से सम्पन्न आत्मा ही मुक्त पुरूष हैँ । इस शक्ति से अभेदज्ञन कौ 
उत्पत्ति होती है--इसौ कारण मुक्त भौर परमपुरुष या परमात्मा परस्पर अभिन्न, ` 


अर्थात्‌ मेदामेद सम्बन्ध से सम्बन्धित हैँ । अर्थात्‌ जीव ईर का भिन्न अंश है। परन्तु 
मुक्त परुष परमात्मा का भभिन्न अंश है। अतएव मुक्तं पुरुष ही श्रिया-शक्तिके 
विकास कै तारतम्य के अनुसार न्यूनाधिक योगीदहै। ईर भौर परमत्माएकदही 


वस्तु हे, यहु पहर ही कहा जा चुका है, अतएव ईश्वर मे ज्ञानशक्ति भोर क्रियाशक्ति 


पणं मात्रामें रहती है, परन्तु जिस शक्ति कावेप्रयोग करतेदहै, अर्थातु वे जिस 
राक्िति में अधिष्ठित होकर कायं करते है, वह ज्ञान से विपरीत भावरण-शक्ति तथा 
क्रिया से विपरीत विक्षेपशक्ति है । ये दोनों माया या भन्ञानशक्ति के रूप है, यह्‌ पहुके 
ही कहा जा चुका है 1 परन्तु भपने स्वरूप मे वे अन्तमुंखी महामाया की शक्ति के हारा 
बहिमुखी ( माया ) शक्ति को निरस्त करके ही विराजमान रहते ह । अतएव 
अन्तर्मुखी शक्तिके दो व्यापार देखने मे भाते हँ । उनमें एक है साक्षीरूप मे दृष्टि के 
दवारा बहिर्मुख शक्ति को संचालित करना, तथा दूसरा है बहिर्मुखी शक्ति की श्रिया- 
निवृत्ति की परावस्था मे शून्यमय हूदयदेश मे भवस्थान करना । 

यद्यपि हदय मे यह स्थिति शाश्वत होती है, तथापि बहिमुंखी राक्तिको 
संचालित करने के समय वह्‌ भान नहीं होती । योगी इस अन्तरङ्गा चित्‌-शक्ति के 


दवारा ही स्वसामथ्यं के अनुसार मायाको वमे कर सकता है । जब माया पूर्णहू्पसे 


वशीभूत हौ जाती है तो योगी परमात्मरूप मे हृदय क शून्य प्रदेश मे भवस्थान करता 
है । क्रियाराक्िति की पूणंता के बिना यह्‌ वस्था नहीं भाती । यह्‌ व्याप्ति की अवस्था 
होती है । आत्मा जब हूदयमें प्रवेश करताहै, तभी वहु साक्षोभाव प्राप्त होनेके 











१९६ कविराज-प्रतिभां 


कारण समस्त जगत्‌ को, अर्थात्‌ विश्च को, वुद्य रूप मे एक साथ देखता है । यही 
उसका सवज्ञत्व, अर्थात्‌ सवं-जगत्‌-विषथक अपरोक्ष ज्ञान, का विकास है । परन्तु यह्‌ 
ज्ञान अपरोक्ष होते हुए भी पूणं नहीं है, क्योकि दुष्य दृष्ट होने पर भी अध्राप्य रहता 
है। क्रिया के बिना, केवर ज्ञान के द्वारा उसकी प्राप्ति सम्भव नहीं होती । ज्ञान के 
दारा जो सूष्ष्म खूप मे दिखायी देता है, क्रिया के दारा वही अपने साथ अभिन्चरूप में 
प्राप्त हो जाता है । क्रिया के पूणं होने पर सारे व्यवधान दररहो जाति दहै, अतएव 
उस समय कोद ेसी वस्तु नहीं रह जाती, जो अप्राप्य कही जाय । इसी को भात्मा 
की व्याप्ति या विभुत्व कहते हैँ। जब क्रियाशवि्त पूर्णं होती है, तब आत्मा ही 
परमात्मरूप मे सिद्ध होता है । यह केवल सब पदार्थो का द्रष्टा ही नहीं होता, बलिक 
प्रति पदाथं के साथ अभेदभाव-युक्त भी हो जाता है । 

हदय-गभं से निकलने पर परमात्मा को परावस्था की अभिव्यक्ति होती है। 
क्रियाशक्ति के उन्मेष के साथ-साथ हूदय मे प्रवेश प्राप्त होता है--यह बात पहर 
कही जा चुकी ह । जब तक अज्ञान-राज्य का भेद नहीं किया जाता, तब तक हूदयमें 
प्रवेश नहीं होता । परन्तु प्रवेश के मागं मे अवस्थिति होती है। अनज्ञानराज्य को भेद 
करके जो शून्यावस्था में स्थिति होती है, वही हुदय-प्रवेश् कहखाता है । इस अन्तमुंखी 
गति क द्वारा अज्ञान की विक्षेप-जनित सृष्टि के उपर एक पर्दा पड़ जाता है, यह याद 
रखना चाहिये । उसके बाद शून्य में रचनाकायं प्रारम्भ दहो जाता है । पूर्वं चिघ्नंके 
मिटे बिना नवीन चित्रो को कहाँ स्थान मिल सकता है ? पू्वचित्रों को मिटा डालना 
ही हृदयप्रवेश है । इसके बाद नवीन चित्रो का अद्धुन ही वस्तुतः हूदयरूपी शून्य में 
अभिनव सृष्टि का विकास ह । अभिनव सुष्टि एक प्रकार को देहुसुष्टि के बिना भौर 
वख नहीं है । यह्‌ देह ही विश्व भौर देही परमात्मा है । 

शून्य मे सबसे पहले ज्योति का उदय होता है । आका म सूर्योदय के पटुक 
जिस प्रकार प्रकाश की किञ्चित्‌ आभा ञा जाती है, हृदय मे भी उसी प्रकार एक क्षीण 
रकार की जामा पूट पड़ती है । वह्‌ प्रकारा क्रमज्ञः परिस्पुटित होने लगता है। इस 
प्रकारा कौ सीमा मण्डलाकार होती है; क्योकि यह्‌ हु दयस्थ शून्य मे अभिव्यक्त होता 
है। धीरे-धीरे इस व्याप्त प्रकाश मे घनीभूत आरोक दृष्टिगोचर होता है । जरूराशि 
मे जिस प्रकार बुदबुद उठते है, वैसा ही यह्‌ आलोक भी है । यह्‌ घनीभूत आलोक 
ऽ्योतिःस्वरूप होता है, इसी का दूसरा नाम है कला । यह क्रमशः वृद्धि को प्राप्त होता 
है । फर यह्‌ होता है कि व्यापक प्रकाश के मध्य मे स्थित वह्‌ ज्योति एक मण्डलाकार 
मे परिणतहो जाती है। यहुक्ला के क्रमिक विकासे ही होता है। मण्डल 
कै पणं होने पर उसमे एक बक्रार फूट उठता है। यह्‌ आकार करमशः पूणं 
भकार मं परिणत होता हैँ। देहं के भीतर जो अवकाश~-स्थान है, वह हदय 
है । हृदय भे भालोक का आविर्भाव ओर आरोक के बीच म घनीभूत आरोक या 
ज्योति का आविर्भाव तथा क्रमशः ज्योति का मण्डलाकार होना एवं मण्डल में 
भाकृति का आविर्भाव--ईइस प्रकार क्रमशः भङृति के पूणंरूप से प्रस्फुटित होने पर उसे 
रूप कहते हँ । ज्योतिमंण्डल के मध्य की अरति के क्रमशः पृष्ट होत-होते हृदय का 
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तेजोमय आलोक जर घनीभूत ज्यीति इस रूप मे परिणत होती है, अर्थात्‌ यह्‌ रूप 
करमराः ज्योति ओर आलोकरूपी हूदयकोष कै समस्त रस को खींच रेता है । यह 
अवस्था ही परमात्मभाव की पुणंताहै। 

इसके पश्चात्‌ हृदय से निगंम होता है । गभंस्थ सन्तान के भवयव जब पृष्ट 
हो जाति है, तब वहु आकषंण-दाकिति कै प्रभाव से गभ॑ से बाहर निकर पड़ता है । उसी 
प्रकार परमात्मभाव के पूर्णं होने पर भगवत्छृपा प्राप्त होती है भौर ऊ्वं-पथ से 
निकलना होता है । इस बार गठन बहुत कुछ सम्पन्न हो जाता है, परन्तु कु अब भी 
रोष रह जाता है । वह्‌ कुच भौर ही प्रकार का होता है । मातुगभं मे सन्तानंकी जो 
देह-रचना होती है, उसकं पूणं हये बिना स्वभावतः मातृगभं से वह बाहर नहीं 
निकलता । परन्तु बाहर निकलने के बाद वह बाल्य आदि विभिन्न भवस्थाओं मे 


विकास को प्राप्त होता है! उसी प्रकार परमात्मभाव के पश्चात्‌ खूप मूतं अवस्थाको ` 


धारण करता है | रूप के विकास की अब आवद्यकता नहीं रहती, परन्तु मूति का 
विकास अवद्य ही होता है । इसकी एक-एक अवस्था का नाम एक-एक वयस है । 
वैष्णव लोग बाल्य पौगण्ड भौर कैशोर--इन तीन अवस्थाओं को स्वीकार करके 
षोड वषं मे, अर्थात्‌ नवयौवन मे स्थिति स्वीकार करते है। वस्तुतः यौवन 
के पश्चातु ओर विकास नहीं होता तथा इसका हसि भी नहीं होता । बाल्य, 
पौगण्ड गौर कैलोर-यह्‌ कार होते हुए भौ नित्य है; क्योकि बाल्यदेह नित्य ही 
बाल्यभावापन्न होता है, यहु कभी पौगण्ड भाव को प्राप्त नहीं होता । उसी 
प्रकार पौगण्ड भी नित्यही पौगण्ड रहता है; उसकान कभी बात्यथा गौरन 
कभी कैशोर ही होगा । इस देह का पूणं विकास ही ` सोलह कला का विकास हे । 
वस्तुतः प्रत्येक कला मे ही यहु नित्य रहता ह । भतः यहं भगवत्स्वरूप ही नित्यषोडशी 


है। कहना न होगा कि इसको भी अत्तक्रमण करना होता है, अन्यथा सप्तदरी 


मे जाने का को उपाय तहीं है । 

परमात्मभाव-पयंन्त भीतर-बाहर भेद रहता है । भीतर का राज्य जंसे-जसे 
विकास को प्राप्त होता है, ठीक उसी परिमाण में बाहर का राज्य उसके अधीन होता 
जाता है । आन्तर राज्य की पूणं परिणति तभी होती है जब बाहर का राज्य उसके 
अन्तगंत हो जाता है । साथ-ही-साथ एक परा अवस्था का उदय होता है । तब अन्तर 
भौर बाहर समान हो जाता है, अर्थात्‌ बाहर अन्तर के अन्तगंत हो जातादहै। 
परिणाम.स्वरूप बाहर भौर अन्तर की विरुद्ध क्रिया शान्त हो जाती है । वस्तुतः 
तब दोनों मिलकर एक ही राज्य मे प्रतिष्ठित होते है । यह राज्य समस्त विश्च के हृदय- 
रूपी शुन्य मे प्रतिष्ठित है । बाह्य भौर भाभ्यन्तर का भाकषंण परस्पर समान होने 
पर इस अवस्था का उदय होता है । इस अवस्था में योगी समस्त जगत्‌ कं केन्द्रविन्दु 
मे प्रतिष्ठित होता है । उसके साथ किसी वस्तु का साक्षात्‌ स्परां नहीं रहता । अतएव 
इस प्रकार का योगी सारी वस्तुभों के साथ अस्प्ष-योग से युक्त होताहै। 

क्रियाशक्ति के क्रम विकास के समय चितु-करा-सम्पन्न योगी अपने को 
परमात्मा का उपासक तथा परमात्मा को भपना उपास्य जानकर क्रमः उपासना क 
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गाढ़तर होने पर का वृद्धि के प्रभाव से अपने को परमात्मा का अधिकतर नित्टवती 
जानता ह । यह्‌ उपासना हृदय के आभ्यन्तर परमात्म-साक्षात्कार-मूलक उपासना है | 
शान्त ब्रह्य पद में प्रतिष्ठित होकर क्रमशः ब्रह्मोपासना मे तत्पर होना पड़ता 
हं । ब्रा मे स्थित हए बिना ब्रह्मोपासना नहीं होती तथा ब्रह्मोपासना के बिना ब्रह्म 
मे स्थिति भी नहीं होती । परन्तु दोनों स्थितियों मे भेद ह । 
` जब व्यापक अनन्त अपरिच्छिन्न महासत्ता मे माया ओर विक्रत्पकी निवृत्ति क 
साथ-साथ साक्षीभाव का उदय होता है, तब वहु असीम सत्ता मानो वेष्टन कं आकार 
मे प्रकारित होती है । ज्ञानशक्ति के उन्मेष के साथ-ही-साथ एेसा होता हे । 
लानरक्ति का उन्मेष हए बिना यह असीम सत्ता स्थितिरूप मे रह जाती हँ । 
ईस अवस्था मे साक्षीभाव रहता है, यह्‌ कहते नहीं बनता । परन्तु सत्ता स्वयं 1 
होती है, अतएव उसे साक्षीभाव न कहने मै भी कोई विशेष क्षति नहं होतो । 
साक्षीभाव कैसा होता ह, इस विषय मेँ एक दृष्टान्त देता हूं । अनन्त विस्तीणं ॥ ५ 
समुद्र कं उपर भासमान एक जहाज पर खड होकर पयेवेक्षण करने पर चारों ओर 
एक विशाल जलमय गो वद्य दिखायी देता ह । इस स्थितिमे चारों दिशाओंके 
गोलक का अखण्ड मण्डल द्रा का दृश्य बन जाता ह भौर जो इसको देखता हँ वहू 
रसका द्रष्टा या साक्षी होता हं । साक्ची की दुष्ट रागद्वेष रहित होनेके कारण चासो 
मोर समभाव से प्रसारित होती है, इसी कारण यहु मण्डलाकार में व्याप्त होती हू । 
भपरिच्छिन्न ब्नहा सत्ता में साक्षी-भाव के आभास मे एक गोकाकार वेष्टन _आविभूत 
होता है । इस वेष्टन के बाहर मी अपरिच्छिन्न सत्ता ही रहती है--इसमे संदेह नहीं 
परन्तु वह्‌ अव्यक्त होती हं । जो कछ साक्षी के आरोक मे आलोकित होता हं उतना 
व्यक्तं ह । यह वेष्टन वस्तुतः प्रसारित दृष्टि का विस्तारकषेत्र होता है | 
ब्रह्य निराकार है । विदेह अवस्था की निराकार-सत्ता मे वेष्टन नहीं रहता । 
रक्तिकीनक्रियान होने पर वेष्टन नहीं होता, उसका होनादही सम्भव नहीं है | 
शक्ति की क्रिया होने मे देह॒ का सम्बन्ध आवश्यक है । अतएव याद रखना होगा कि 
यह जो साक्षी-माव की बात कही गयी है, वह्‌ देहु पक्त अवस्था मही हो सकती है| 
देह न रहने पर साक्षी कहँ भौर मण्डल कहाँ ? माथा की निवृत्ति होने से पहके जीव 
का देह से सम्बन्ध रहता है, परन्तु इस अवस्था मेँ लिप्तता या भोग-माव रहने के 
कारण साक्षीभाव नहीं रहता । वस्तुतः यह्‌ मण्डलावच्छिन्न भाकाड ही हूदयाकाश है । 
छ ध भज्ञान की निवृत्ति नहीं होती, देह के साथ . तादात्म्य बोध रष्टता है, अतएव 
"" “मय हृदयाकाश मे इस प्रकार की निरिप्त स्थित्ति सम शमे नहीं आती। देहके 
साथ भभेदभाव रहने के कारण भेदज्ञान का उदय होता है । आत्मविस्मृति के कारण 
९8 क साथ तादात्म्य उत्पन्न होता है ओर उस तादात्म्य के कारण भेदज्ञान के मूर 
मे बाह्य सृष्टि का उदय होता है । परन्तु निम॑ल हृदयाकाश मे आत्मा की उपलन्धि 
फर सकने पर देह के साथ तादात्म्य अथवा भभेदभाव नहीं रहता ओर आत्मा कौ 
स्ता स्फुटित हो उठती है। तब साक्षीभाव का उदय होता है । यद्यपि तब 
देहाभिमान नही रहता; फिर भी देह के साथ योग रहने के कारण साक्षीभावं प्राप्त 
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कियाजा सक्ता है। यह्‌ ज्ञानदाक्ति की क्रियाशील अवस्था द; अतएव शक्तिहीन 
अवस्था नहीं है । भअज्ञान-निवृत्ति के साथ-साथ शक्तिहीन अवस्था को स्थिति में देह- 
सत्ता को रेकर बने रहना सम्भव नहीं, अतएव यथाथं निविकल्प समाधि का उदय 
होने पर देह्‌-भगन हो जाता है । 


यहु हृदयाकाश ही पूर्ववाणित साक्षी के द्वारा परिदृष्ट मण्डल है । जीव इसको 
नहीं देख पाता । इसे देखता है मुक्त पुरुष । ज तक कततृत्व ओर भोक्तृत्व का अभिमान 
गलित नहीं हयो जाता, अर्थात्‌ बन्धन कट नहीं जाता, इस मण्डल का दशंन नहीं होता ।. 


शक्ति के उन्मेष से परमात्मा का ज्योतिमंय राज्य ब्रह्मसत्ता के ऊपर स्तर.स्तर 
मे गित होने रुगता है । शक्ति का प्रथम उन्मेष ज्ञानशक्ति के खूप में होता है--यह 
जान रना चाहिये ज्ञानशक्ति के साथ क्रियाशक्ति गौर इच्छाशक्ति का स्वरूपतः 
अभेद रहने पर भी विकास के पथ में गुणप्रधान भाव के अनुसार प्रत्येक का पाथंक्य 
निर्दिष्होताहै। ज्ञानराक्ति के उन्मेष भौर विकास के सिद्ध होने पर क्रिया प्रभृति 
शक्तियों का आविर्भाव क्रमशः सम्भव होता है । क्रिया प्रभुति शक्तियों की अभिव्यक्ति 
के बिना ज्ञानशक्ति की अभिव्यक्ति पूणता को प्राप्त नहीं होती । उसी प्रकार ज्ञानादि: 
शक्ति के प्रकाश के बिना क्रिया प्रभृति शक्तियों की अभिव्यक्ति भी पूणं नहीं होती । 
जब कोई एक शक्ति पूणंरूप मे अभिव्यक्त होती है, तब अन्याय दाक्तियों की अभि 
व्यक्ति भी पूर्णरूपसे होने रगती है । शक्ति की पूणं अभिव्यक्ति भौ सामान्य नौर 
विशेष - दो दिशाओं मे होती है। सामान्य अभिव्यक्ति हुए विना विशेष अभिव्यक्त 
नहीं होती । ज्ञानशक्ति का प्रथम आविर्भाव सामान्य रूपमे ही होता है, उसके विदोष. 
आविर्भाव के लिये क्रिया प्रभुति शक्तियों का आविर्भाव आवद्यक है । | 


सामान्यतः ज्ञानशक्ति का आविर्भाव ही साक्षीभाव कास्फुरणहै। देहके बिना 
शवित का स्फुरण नहीं हो सकता । अतएव साक्षीभाव का आविर्भाव देहावस्थामेदही 
सम्पच्च होता है । जिनके ज्ञान का उदय होतादहै, परन्तु ज्ञानशक्ति का उदय नहीं 
होता, उनका ज्ञानप्राप्ति के साथ-साथ देहपात अवद्यम्भावी है । ज्ञान के उदय से. 
अज्ञान की निवृत्ति होती है ओर अज्ञाननिवृत्ति के साथ-साथ देह स्खलति होता ह । 
इनके ज्ञानोदय के कारण साक्षीभाव की प्राप्ति नहीं होती । साथ-ही-साथ विदेह-- 
कैवल्य भा उपस्थित होता है । इस प्रकार का ज्ञान जीवन्मुवित का साधक नहीं। 
दस प्रकारका ज्ञान मायाका कायं होता है-केवल अन्तःकरण का धमं होता है । 
अज्ञान भी वही वस्तु है; दोनों जड शवित हैँ । यद्यपि ज्ञान भौर अज्ञान मे विभेद होता 
है । सत्त्वगुण के प्राधान्यसे ज्ञान का उदय होता है भौर अज्ञान का मूल है रजोगुण 
ओर तमोगुण की प्रधानता । तमोगुण से विक्षेप उत्पन्न होता है । ज्ञान के मूरस्वंरूप 
सत्त्वगुण का जब सम्यक्‌ विकास होता है, तब भावरण की निवृत्ति के साथ-साथ 
विक्षेप भी निवृत्त हो जाता है। संचित कर्मो के साथ-साथ प्रारब्ध कर्मो का नाश हो 
जाता है भौर साथ ही देहपात भी हो जाता है। परंतु यदि सत्वगुण के एकं अंश मे 
ओर दुसरे अंश मे विकासगत व्यवधान रहता है तो आवरण के निवृत्त होने पर भी 





नम 





~~ ------ `“ 
न = म == > ~ = - न 


२०० कविराज-प्रतिभा 


विक्षेप की निवृत्ति भवरिष्ट रह सकती है । एेसी अवस्था मे विक्षेप-निवृत्ति भोग के 
वारा सम्पन्न करनी पड़ती है । आव रण निवत्तंक ज्ञान की सहायता से विक्षेप-निवृत्ति 
नहीं होती । वास्तव मं तो जानना चाहिये कि इस अवस्था मेँ आवरण-निवृत्ति भी 
नहीं होती; क्योकि एसा होने पर भोक्ताभाव भी नहीं रहता । भोक्ता का भोगायतन 
देह भी नहीं रहता तथा इस देह के द्वारा भोग भी सिद्ध नहीं होता । इस अवस्था मे 
आवरण का सम्यक्‌ अभाव होने के कारण ठीक-टीक साक्षीभाव का उदय नहीं हो 
सकता । जो होता है वह भआभासमाच्र है-वास्तविक साक्षीभाव नहीं । कहना न 
होगा कि देहु के होने पर अभ्यास भी सम्भव है। जब आवरण पूर्तः दुर हो जाता 
है, तब अविद्या का केश भी नहीं रहता । अतएव देह भौ नहीं रहता । इसल्यि भोक्ता, 
भोग्य ओर भोग कुछ भी नहीं रहते । यही कैवल्य अवस्था है- जिसे छौकिक व्यवहार 
मे जीवन्मुक्ति कहते हैँ । वह साक्षी का आभास पाकर ही सम्भव होता है । 
महामाया शक्ति के उन्मेष के बिना वास्तविक साक्षीभाव कर्हां ? महामाया ही 
चित्‌.शक्ति है । ज्ञानशक्ति, क्रियाशक्ति भौर चित्‌-रक्ति महामाया के ही प्रकार- 
भेदहै। | 
जो रोग अणुरूपी जीव की सत्ता नहीं मानते, उनके लिये विभुरूषी शिव की 
सत्ता भी स्वीकायं नहीं । चिद्‌-अणु के मानने पर माया-निवृत्ति के बाद भी ब्रह्मस्वरूप 


मे साक्षीभाव से उसक्रौ स्थिति सम्भव ह । एेसा न होने पर ब्रह्मस्वरूप मे उसे 


पाने का कोई उपाय नहीं है । वस्तुतः यह चिद्-अणु चित्‌-रवित के ही ज्ञानशवित- 
रूप अंश से विशिष्ट आत्मा है । इसको स्थिति ही साक्षीभाव है, परन्तु इस साक्षीभावं 


की प्राप्ति के साथ क्रियाशक्ति का विकास होते रहने पर चिद्‌-मणु मुक्त परुष क 


रूप मेँ अर्थात्‌ परमात्मा के अभिन्न अंशके रूप में हृदय मेँ स्थित होता है | यह देहा- 
वस्थाके रहते हृए ही होता है । विश्वको भेद करना मुक्त पुरुष का ही कायंहै| 
परन्तु विश्वभेद करने के लिये पुरुष को सर्वप्रथम अपना देह-मेद करना पडता है । 
वस्तुतः यह देहमेद ही विश्वभेद है । जो साक्षी नहीं, अर्थात्‌ जौ देहाभिमानी है भौर 
भोक्ता है, वह देहमेद नहीं कर सकता- वह्‌ बद्ध दहै । जो भभिमानहीन भीर चेतन 
है, जो देह-सम्बन्धविरिष्ट है, वे ही परमात्मा के अंशभूत द्रशा-रूप मे देह में रहकर भी 
देहस्थ शून्य में अर्थात्‌ हृदयाकाश मे असङ्खरूप म अवस्थान करते हँ । क्रियाशक्ति 
के विकास के साथ-साथ अन्तर्यामित्व प्राप्त करते है अर्थात्‌ एक-एक करके योगे 
उन्नति प्राप्त करते है | 

क्रियाशक्ति के उन्मेष के साथ-साथ उपासना का सूत्रपात होता है । क्रियाशक्ति 
के पुणं विकास में ही उपासना की समाप्ति होती है भौर उपासनाहीयोगदहै। योग 
शब्द से ज्ञात होता है फि दो वस्तुं सम भावापन्न ह । इन दो वस्तुओं मे एक मुक्त 
पुरुष है, जिसमें क्रियाशक्ति का प्रथम उन्मेष हुमा है भीर दूसरी वस्तु है परम पुरुष, 
जिसमें क्रियाशक्ति का विकास समाप्त हो गया है, अर्थात जीवात्मा भौर परमात्मा का 
मिलनं ही योग क ह्लाता है । जिस मात्रा मै क्रियाशक्ति का विकास होता है, ठीक 








अद्रयतक्तव के प्रकार-भेद २०१ 


उसी मात्रा में योग स्थापित होता ह । योगावस्था मे जीवात्मा मेँ क्रमदाः परमात्मभाव 
जागने लगता है । जीवात्मा जब अपने को परमात्मरूप मे उपलब्ध करता है, तभीं 
योग पूर्णं होता है- यह याद रखना चाहिये । पूणंयोग ही परमात्मा का सायुज्य है । 
क्रियाशक्ति का उन्मेष होने के साथ-साथ बाहर से -राक्ति छेनी पडती है तथा उसके 


फलस्वरूप बाहर का आकषंण क्रमशः कम होता जाता है । बाहर से बाह्य जगत्‌ का 
सारभूत रस क्रियाशक्ति के प्रभाव से साक्षीस्वरूप मुक्त आत्मा को प्राप्त होता है, इसके 


फलस्वरूप पहुके ज्योतिरूप मे गौर उसके पश्चात्‌ ज्योति के मध्य स्थित आक्रति क 
रूप मे रचना होती रहती है 1 यह रूप की ही रचना दहै, जो ज्योति की घनीभूत 
अवस्था है । यह्‌ रूप जैसे-जैसे पृष्ट होता जाता है वैसे-वैसे चारों भोर की ज्योति को 


आकर्षित करलकेताहै। कहनान होगा कि यहु ज्योति कम-शक्तिकाही सार अं 


है । कमं का आकषंण पूर्णरूप से सिद्ध होने पर बाहर के साथ सम्बन्ध नहीं रह जाता। 
अन्तिम अवस्था में भीतरमें भी ज्योति पूणं हो जाती है। फलतः उस समयखरूपका 
पूणं विकास होता है । तब फिर वह॒ उ्योतिमंण्डल के बीच का रूप नहीं, बर्त्कि 
शृद्ध रूप होता है । इस अवस्था मे हृदय के असंख्य द्वार रुद्ध हो जति ह तथा साथ 


साथ उऊ्वंसुख एक दवार उन्मुक्त हौ जाता है । हदय के समस्त द्वारो को बन्दं करः 
उध्वंमागं से इस द्वार का छेदन करके निकलने पर मृति आविर्भूत होती है । रूप तब 


तक मूत्त॑रूप मे परिणत नहीं होता, जब तक वह हृदय से उरध्व॑मुख होकर नहीं 
निकलता । यही एकाग्रता का फर है । ध; ५ व 


पहके जो कुछ कहा गया है, उससे यह समन्न म आ जायेगा कि भीतर ओर 
बाहर से आकषंण ओर विकषंण समान रूपमे न होने पर अबाधित रूप मे एकाकी 
नौका सोत में नहीं बहु सकती । योग की धारा अन्तर्मुखी होतीहै । इसका कायं तब तक 
भावद्यक है, जब तक बहिर्मुखी धारा को वशीभूत करके साम्य प्रतिष्ठित नहीं होतां । 


साम्यभाव जाने पर एक भोर जिस प्रकार बाह्य नहीं रहता, दूसरी ओर उसी प्रकार 


भीतर भी नहीं रहता । कूप का गठन पूणं हो जाने पर फिर बाहर से कमंशक्ति का 


उपाजित रस भवश्यक नहीं होता । इसी कारण तब पूवं पथ या नाना मागं, जिसके' 


द्वारा बाह्य-जगत्‌ के साथ सम्बन्ध चरता था, वह सड हौ जाता है। रूप पूणं होने पर 
ही फिर रूप नहीं रह जाता । तब रूपभेद होकर मूति का आविर्भाव होता है । मूति 


से सब गुणों का विकास होता दै । परन्तु रूपमे केवर एक ही गुण होता है । इसी 


कारण रूप एकैन्दरिय-गराह्य होता है, परन्तु मूति सर्वेन्द्रिय-गोचर होती है । 


रूप से भूत्तिपयंन्त अवस्था की प्राप्ति दूसरे शब्दों मे परमात्मा से भगवन्ाव 


तक की प्राप्तिही है। भब मू्ति-रहस्य कै सम्बन्ध मे आपाततः कुछ न कहकर रूप के 

विकास के सम्बन्ध मे कु आलोचना की जाती है । गुरुभक्ति के उन्मेष के बाद 

निरन्तर जो धारा उठती है, उसे बिन्दु, प्राण भौर मन इनकी सम्मिलित धारा ही 

जानना चाहिये । गुरशक्ति अभिल्न भौर अभिन्नता कौ साधक है। भेदम अभेदकी 

प्रतिष्ठा इसी के द्वारा होती है । बिन्दु, प्राण भौर मन भिन्न हँ मौर भिन्नं धारा मे 
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प्रवाहित होते है, तो भी गुरुशक्ति के प्रभाव से क्रमशः इनका भेद तिरोहित हो जाता है 
भौर ये तीनों धारां क्रमः मिलकर एक अभिन्न धारा मे परिणत हो जाती है| 


बिन्दु स्वभावतः साधारण रूपमे मी निरन्तर क्षरणसील होता है । इसी कारण 
यहु अक्षर को प्रप्त नहीं हो सकता । बिन्दु क्षरित होकर खण्ड-खण्ड वणंरूप में प्रकट 
होता रहता है । परन्तु ये सारे वणं परस्पर मिलकर एक आकार को प्राप्त नहीं होते । 
वर्णो के संयोग-वियोग से ही पद, वाक्य भौर भाषा की उत्पत्ति होती है । यदि नाना 
वणं विलीन हकर एक रूप ग्रहण कर ल हो उनसे पद-वाक्यादि कुछ भी नहीं बन 
सकते । तब जो कुछ रहेगा वह उध्वे-प्रवाहसील नादशूपी शब्द होगा । वणं-समूह से 
हमारे व्यावहारिक विकत्प ज्ञान का उदय होता है । अतएव नादभाव की अभिव्यक्ति के 
साथ-साथ ही प्रमाथं ज्ञान का मागं खुल जाता है गुरुशक्ति के उन्मेष के पर्चात्‌ 
नाद के विकास के समय यह्‌ ऊध्वंगति लक्षित होती दै । यही यथाथं ब्रहयाचयं है । इस 
अवस्था में गुरुरक्ति अन्तःसल्िला फत्गु के समान काये करती रहती है । यही अक्षरभाव 
की प्राप्तिकी घाराहै। बाहर के आपात प्रतीयमानक्षरणके होति हृए भी भीतर का 
अक्षरभाव क्रमशः अधिकतर स्पष्टहो उत्तादहै। प्रणकी इवासरूपीधाराकी भी 
यही बात है । गुरुशक्ति की प्राप्ति के पह श्वास निरन्तर खण्डित होता है । परन्तु 
गुरुशक्ति की प्राप्ति के बाद इसमे अविच्छिन्नता आ जाती है है; क्योकि बाह्य दष्ट से 
श्वास की अन्तगंति ओर बाह्यगतिके होते हृए भीदोनों एकदही धाराके रूपमे 
उपलब्ध होते ह । यह उपरन्धि क्रमशः व्यापक रूप में परिणत होती है भौर गति की 
अविच्छिन्नता सिद्ध हो जाने के बाद वक्रता भी निवृत्त हो जाती है। इस प्रकार सरल 
गति की प्राप्ति के साथ-साथ बिन्दु गौर ब्रहाका भेद मिट जाताहै। 


ठीक यही बात मनक संकत्प-विकलत्पके विषयमे भी समक्षनी चाहिये । 
साधारण मन में विकल्प के द्वारा संकल्प कट जाता है; परन्तु गुरुशक्ति की प्राप्ति के 
बाद सत्य संकल्प की अवस्था क्रमशः अभिव्यक्त होती है। तब आपाततः संकल्प- 
विकल्प के होते हुए भी वस्तुतः उस संकत्प-विकत्पके भीतर भी अविच्छिन्न संकल्प का 
भाव ही जाग्रत्‌ रहता है । इस प्रकार रूप का विकास अविच्छिन्न धाराके द्वारा ही 


होता रहता है तथा रूप की क्रम-परिणत अवस्था हौ मूति है । 


इस विषय मे अब तक जो कुछ कहा गया है उससे अद्वयतत्तव के प्रकार-मेद 
के सम्बन्ध मे कु धारणा उत्पन्न हो सकती है । श्रीमद्भागवत मे भत्यन्त संक्षेप मे 
ब्रह्म, परमात्मा ओर भगवान्‌ के सम्बन्ध मे जो निर्देश किया गया है, उसका अवलम्बन 
करके भाचायेगण अपनी-अपनी आध्यात्मिक अनुभूति का विर्केषण करते हुए अनेक 
प्रकार को आलोचना कर गये ह । श्रीरूप गोस्वामी ने लघु-मागवतामृतः प्रभृति 
ग्रन्थो मे, जीव गोस्वामी ने "षट्सन्दभे' मे, सनातन गोस्वामी ने 'वहद्‌-भागवतामृत' 
मे, कविवर कृष्णदास ने श्रीचेतन्यचरितामृत' मे तथा विभिन्न आचार्यो ने भागवत की 
टीका प्रमृति मे अपने-मपने दष्िकोण के अनुसार इस विषय में बहुत आलोचना की 
है । "लषुत्रह्म-संहित' मे भी इसका किचित्‌ आमास भिरता है । महाभ्र भु के समकारीन 
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शुध द्वेत-सम्प्रदायःप्रवत्तंक श्वीमानु वल्लभाचायं ने भी ब्रह्म भौर भगवान्‌ के सम्बन्ध में 
तदनुरूप ही आलोचना की है । कबीर प्रभुति सन्तो मे भी कुक अंशो मे इस प्रकार का 
मत प्रचित था; क्योकि उनके मत से जीव कंवल्य-देहु की प्राप्ति के बाद जब तक 
हंस-देह प्राप्त नहीं करता, अपने यथाथं स्वरूप को प्राप्त नहीं होता । परमपुरुष 
तत्त्वातीत हँ । वे चिदत्मिक ब्रह्मभूत कंवल्यस्वह्पकेभी परह । 

इस विषय मे विस्तारपूवंक विचार्‌ करने के ल्यि यहाँ स्थान नहीं है । मैने 
गुरुपरम्परा के रम से प्राप्त इस जटिक रहस्य को अपनी निजी अनुभूति के भालोक 
मे जिस प्रकार समाधान किया है, उसका ही आभासमात्र यहाँ देने क चेष्टा को गयी 
है। आला करता ह कि देहतत्व-भेद के विषय मे अभिज्ञ पाठक इस आभास से अपने 
आधार के अनुसार पूणं सत्य की धारणा करने में समथं होगे । 

च 
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शून्यवाद ओर विज्ञानवाद 


शून्यवाद ओौर विज्ञानवाद माध्यमिक भौर योगाचार सम्प्रदायो के सिद्धान्त 
हं । अद्वेतवाद इन दोनों वादों का प्राणभूत है । शृन्यवाद प्राचीन मत है । नागाजुंन 
तथा उनके अनुगामो आयंदेव भादि भाचार्थो ने प्रज्ञापारमिता आदि शास्त्रों के भाधार 
पर उसका प्रचार किया धा। इन लोगोंका कथन है करि सद्‌, असद्‌ आदि चार 
कोटियो से शून्य, निविकत्पक, निष्प्रपञ्च, आकाशा के समान निर्धेप ओर असंग सत्यही 
शून्यपदवाच्य ह । वहु अनुत्पन्न, अ नुद, अनुच्छेद, अशाश्वत आदि विशेषणो कै द्वारा 
वणित है । वही पारमार्थिक सत्यहै ओर बुद्धि का अगोचर है । सत्य का एक दूसरा 
भी स्वरूप है, वहू बुद्धि अथवा संवृतति के नामसे परिचित है । बुद्धिमात्र ही विकल्पाट्मक 
है भीर विकल्प अवस्तुग्राही होने से भविद्यात्मक है । अविद्या संवृति का ही नामान्तर 
है । अतएव यह्‌ निश्चित है कि बुद्धि में एेसा कोई सामथ्यं नहीं है जिससे वह पार- 
माथिक सत्य का यथा्थ॑हूप मे ग्रहण कर सके । यथाथं बात तो यह्‌ है कि पारमार्थिक 
पदाथ सांवृतिक ज्ञान का विषय दही नहींहो सकता । जो पदां सांवृतिक ज्ञान का 
विषय होता है वह परमां से विलक्षण है । अविद्या या संवृत्तिका कहीं-कहीं मोह 
मथवा विपर्यासरूपसे भौ वणन भिलता है 1 आयंशािस्तम्बसूत्र मे यहु तत्तव से 
अप्रतिपत्ति, मिथ्याप्रतिपत्ति तथा अज्ञान शब्द से कही गयी है । माध्यमिक लोग इस 
अविद्या के दो कायं मानते ह- (१) स्वभावदशंन का आवरण, (२ भसत्पदाथंस्वहप 
का आरोपण । 


अभूतं स्यापयत्थं भूतमावृत्य वर्तते। 

अविद्या जायमानेव कामलातङ्कुवृत्तिवत्‌ ॥ 
यही अविद्या का वणेन है । संवृति दो प्रकार की है-- (१) तथ्यसंवुति - प्रतीत्य 
समुत्पन्न घट, पट आदि _वस्तुभों का स्वरूप जिस समय अदुष्ट इन्द्रियों से उपलब्ध 
होता है, उस समय लौकिक दृष्टि से वहु सत्य माना जाता दे । यही तथ्यसंवृति है । 
(२) मिथ्यासंवृति--मायामरीचिका, प्रतिबिम्ब आदि प्रतीलयजात होने पर भी जब 
दष्ट इन्द्रियों से उपलब्ध होते है तब लौकिक दृष्टि से भी मिथ्या कहे जातिरहै, इसीका 
नाम मिथ्यासंवृति है । संवृततिसत्य का स्वरूप लौकिक दृष्टि से अवितथ अर्थात्‌ सत्य 
ही है। परन्तु पारमाथिक दृष्टि वहु सत्य नहीं है । इसील्यि यद्यपि वहु किसी 
प्रकार सत्य कहा गया है तथापि परमाथं सत्य तथा तत्व मे उसका परिगणन नहीं 
होता । पारमाथिक सत्य आयंगण तथा योगियों क छ्यि विसंवाददून्य सत्य है । इन 
दोनों स्यो के आधार परही बुद्धलोग जीवोँंको धर्मोपदेश देते हैँ । बाह्य अथवा 
माध्यात्मिक समी पदार्थो कै दो स्वभाव दह- (१) सावतिक भौर (२) पारमार्थिक | 
इनमें से एक की सत्ता पुथग्जनों के मिथ्यादशंन के विषयरूप मेँ प्रकारित होती है। ये 
सब पृथग्जन अभूताथदरश है, क्योकि उन लोगों का बृद्धिनेत्र भविद्यारूपी अन्धकार से 
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अच्छन्न रहता है । दूसरे की सत्ता तत्त्ववित्‌ आर्यो के सम्यग्दशंन के विषयरूप मेँ 
आविर्भूत होती है । इन लोगों का सम्यग्ज्ञानरूप नेत्र अविद्यापटल के प्रविचय (विवेक- 
ज्ञान) रूप अञ्जनशलाका से छिन्न होने के कारण उन्मीकित रहता है । 

दुःख, समुदय (दुःख का कारण), निरोध (दुःखनिवृत्ति) भौर मागं (दुःख- 
निवृत्ति का उपाय)-ये चार आयं सत्य भी वास्तवमे दो ही दै; क्योकि दुःख, समुदय 
ओर मार्गं, ये तीन संवृतिस्वभाव होने क कारण संवृतिसत्य के अन्तभूत है । एकमा 
निरोध ही परमार्थं सत्य है । सूक्ष्म दृष्टि से विचार करने पर ज्ञात होता हैकियेदो 
सत्य भी वास्तविक नहीं है, क्योकि संवृति छौकिक प्रतीति के अनुरोध से ही सत्य 
कही गयी है, वस्तुतः परमाथं ही एकमात्र सत्य है-- 

““वस्तुतस्तु परमाथ एव एकं सत्यम्‌, भतो न काचित्‌ क्षतिः ; यथोक्तं 
भगवता--एकमेव भिक्षवः, परमं सत्यं यदृताप्रमोषधमंनिर्वाणं सवंसंस्काराश्च मृषामोष- 
धर्माणः ।” | 

अतएव सिद्ध होता है कि माध्यमिक-मत मे वस्तुतः अद्वय ही तत्व है । वह 
यद्यपि अवाच्य है तथापि दृष्टन्त-द्वारा उसका वणन किया जाता है- 

“अनक्षरस्य धममस्य श्रुतिः का देशना च का। 
श्रूयते देश्यते चाथंः समारोपादनक्षरः ॥'* 
 ( मध्यमकवृत्ति, पूसे संस्करण, प° २६४ 
 व्यवहारके आधार पर परमाथंका उपदेशा किया जातताद। परमाथ को 
उपरन्धि होने पर निर्वाणप्रापि होती है । प्रमाथं सत्य भार्यो के ल्यि संविदित-स्वभाव 
है, इसीलिये वह्‌ प्रत्यात्मबोध कहा जाता है । एकमात्र योगी ही उसके ज्ञाता द । 
परन्तु सांवृतिक सत्य के ज्ञाता प्राकृत जन है । सर्वधर्मानुपलम्भरूप समाघि ही योग' 
पद से कही जाती है । उक्त समाधि से सम्पन्न पुरुष ही माध्यमिक शास्त्र मे योगी 
कहा गया है । प्राकृत जनों का अनुभव योगियों के भनुभव से बाधित होता है । निम॑ल 
होने के कारण योगी का ज्ञानचक्षु अनाव ज्ञानमय है । परन्तु यहं स्मरण रखना 
चाहिये कि यद्यपि शुद्ध होने के कारण योगी का ज्ञान प्राकृत जनों के ज्ञान को बाधित 
कर देता है, तथापि योगियौं मे भी परस्पर तारतम्यं है। इसमे हेतु यह है कि सब 
योगियों मे प्रज्ञा अथवा समाधिसम्पत्ति का प्रकषं समानरूप से नहीं रहता । जिनके 
ज्ञाननेत्र से जितना अधिक आवरण उन्मुक्त हुभा रहता है, उनम उतना ही अधिक 
उत्कषं होता है, जैसे प्रमुदिता भूमि के (प्रथम भूमिक्रा के) ज्ञान मादि से विमला भूमि 
कै ज्ञान आदि अधिक उक्करृष्ट हैँ । यही बात ध्यान में भो समन्चनी चाहिये । 

यह्‌ अद्रय परमाथेसत्य ही शून्यवादिरयो के धार्मिकं साहित्य मे तथागत-धमं के 
नाम से प्रसिद्ध है। जितने स्वहित भर परहित हैँ उन सबका यही एकमात्र भाधार 
है, वथोकि जब तक इसका अवलम्ब नहीं सिरता तब तक न अपना कल्याणलाभ होता 
है ओर न दूसरे के कत्याण-साधन में सामथ्यं ही होती है । अविद्या से अस्पृष्ट होने के 
कारण वहु सब प्रकारके मों से उन्मुक्त है। एक ओर वेरेरारूप आवरण से ओर 
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दूसरी ओर ज्ञेयहूप भावरण से वह मुक्त है । पुद्गल-नैरात्म्य ओर धमं-नेरात्म्य- 
इन दो प्रकार के नेरात्म्यों की प्राप्ति हौ उसका स्वभाव है | 

सम्यक्‌ संबोधि के बिना इस अद्रयतत्त्व की उपरन्धि नहीं हो सकती । सम्यक्‌ 
संमोधि को प्राप्त करने के लिये प्रज्ञा को आवद्यकता है । बौद्ध लोग कहते हैँ कि शुष्क 
प्रज्ञा से कोई लाम नहीं हो सकेता । पृण्यसंभार तथा ज्ञानसंभार से ही प्रज्ञा की उत्पत्ति 
होती है ।. दान, शीर तथा क्षान्ति के दीघंकाटीन अभ्यास के प्रभाव से पुण्यसंभार का 
उदय होता है । वीयं भौर समाधि के भभ्यासके प्रभाव से ज्ञानसंमार उत्पन्न ह्येता है । 
इन दोनो से विशुद्ध प्रज्ञाका उन्मेष होतादहै। धीरे-धीरे प्रज्ञाकी निमंल्ता का 
सम्पादन करना पड़ता है । प्राथमिक प्रज्ञा हेतु मथवा साधनस्वरूप है, उससे फल- 
स्वरूप यथाथं प्रज्ञा का विकास होता है । साधनप्रज्ञा भो पढे श्रुतमयी, चिन्तामयी 
तथा भावनामयी खूप मे प्रकंट होती है । इस अवस्था मे साधक अधिमुक्तचरित कहा 
जाता है । इसके बाद अपरोक्ष ज्ञान के आविर्भाव के साथ-साथ प्रज्ञा बोधिसत्व भूमि 
म प्रविष्ट होकर क्रमशः निम्नवर्ती भूमियों का परिहार करती हुई ऊध्वं भूमि को प्राप्त 
कर प्रहृष्टता लाम करती है । पयंवसान मेँ अर्थात्‌ अन्तिम भूमि में राग आदि पञ्च- 
क्लेशखूप क्छेशावरण तथा पञ्चविध ज्ञेयावरण कै चछट जाने पर बोधिसत्त्वभूमि 
अतिक्रान्त हो जातीहै। इसीके साथदही दैतभाव की समाप्ति होती है; एवं फभूत 


बुद्धत्वरूप अद्वैत प्रज्ञा अआविभूत होती है । बोधिसत्वभूमि्यां दस मानी जाती है । 


१. बोधिसत्त्वभूमिर्यां कुल कितनी ह, इस विषय मे सन्देह है । महायान साहित्य में प्रायः 
दस भूमिर्यां मानी गयी हैँ । दशभूमिकेसूत्र मे इसका विशेष विवरण मिल सक्ता है-- 
प्रमुदिता, विमला, प्रभाकरी, अचिष्मती, सुदुजंया, अभिमुखी, दरङ्घमा, अचला, साधुमती 
गौर घम॑मेषा - इन दस भूमियों के बाद तथागत-भाव का--बुद्धत्व का - विकास होता 
है । पहली भूमि मं विशेषरूप से दानपारमिता, दुसरी भूमि में शीटपारमिता, ओौर तीसरी 
भूमिं मे क्षान्तिपारमिता का अभ्यास करना पड़तारह। इस तीसरी भूमिमेंही चार रूप 
ध्यानों, चार आरूप्य-समापत्तियों, चार ब्रह्म-विहारो ओर पाच अभिन्ञाओं का काभ होतां 
हं; कामास्तव, भवास्तव ओर अविद्याललव चट जाते हैँ । चौथी भूमि में २७ बोधिपक्ष- 
धर्मो काओौर वीर्य॑पारमिताका अभ्थासं करना पड़ताहै। पांचवी तथा छठी भूमिमें 
ध्यान तथा प्रज्ञापारमिता का अभ्यास आवद्यक ह । छठी भूमि में ही योगी प्रतीत्यसमुत्पाद 
का-कार्य-कारण-भाव का--स्वरूप समन्न सक्ते हँ । उस अवस्था में संसार तथा निर्वाण, 
दोनों भोर चित्त का आभिमुख्य रहता है । सप्तमी भूमि में योगो को ज्ञात होता है किं 
सब सुद्ध ही धमंघातु की दृष्टि से एक अदैतं जौर अखण्ड तत्त्व ह । बुद्ध के अनन्त गुण 
उनमें प्रकट होने लगते हँ । असंख्य स्थानों मे उन्हं अपने असंख्य शरीर दीखने रगते है । 
देस भूमि मे दस पारमिताभों का अम्यास प्रत्येक क्षण में होता है । यहीं पर शीलाभ्यास 
की समाति होकर मुक्ति प्राप्त होती है । बोधिसत्व उस समय इच्छा करने पर निर्वाण में 
भविष्ट हो सकते ह; किन्तु समस्त जगत्‌ का कल्याण करना ही उनका मुख्य उदेश्य है, 
अतएव वै निर्वाणं कां ग्रहण नहीं करते, अपितु अनन्त बुद्ध्ञान में प्रविष्ट हो जाते हँ ! 
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सुद्धत्व ही प्रज्ञा का आत्यन्तिक उत्कषं है 1. आध्यात्मिक लोग इस परज्ञा को सर्वा- 


कारोपेत, स्व॑धमंशुन्यताधिगमस्वभाव भौर निविकल्पक. कहते है । इस अवस्था के 
प्राप्त होने पर स्वदुःख भौर परदुःख सदा. के लिये निवृत्त हो जाते हँ । समस्त धमं 
स्वभावहीन है, यही शन्यता है । बुद्ध की अवस्था को प्राप्त हुए बिना इसकी यथाथं 
उपरन्धि नहीं हो सकती । | | 


शन्थवाद के अनन्तर विज्ञानवाद ने विदिष्ट दाशंनिक प्रस्थान मेँ स्थान प्राप्त 
किया । परन्तु विज्ञानवाद का सिद्धान्त लङ्कावतारसूत्र, सन्धिनिर्मोचनसूत्र भरमृति ग्रन्थों 
मे पहर ही किसी-न-किसी रूप मे विद्यमान था । साधारणतः मैत्रेयनाथ भौर आचायं 
असंग विज्ञानवाद के विशिष्ट प्रचारक माने जाति हैँ । उत्तर काल में असंग के भ्राता 
वसुबन्धु भी वैभाषिक सिद्धान्त का परिहार कर योगाचारमत का ग्रहण करते हृए 
विज्ञानवाद के प्रचार मे तत्पर हए थे। 

लङ्कावतारः मे भी परमां तथा संवृति का भेद दिखाया गया है; परन्तु 
नागार्जुन के माध्यमिक सम्प्रदाय के ग्रन्थों मे इस विषय पर जितना सृष्ष्म विचारैः 
ल्ावतार म उतना सूक्ष्म विचार नहीं मिलता । संवृत्तिसत्य परिकल्पित तथा परतन्त्र 
सत्य स्वभाव के साथ संपृक्त है। इन दोनों प्रकारके ज्ञानोंके बाद परिनिष्पन्न ज्ञान 
होता है, जिससे परमाथ सत्य का सम्बन्ध माना जाता है । परमाथं का नामान्तर 
भृतकोटि है-संवृति उसी का प्रतिबिम्बमात्र है । ल_्कावतारमत मे बुद्धि दो प्रकार कौ 
मानी गयी है-(१) प्रविचय वुद्धि भौर (२) प्रतिष्ठापिका बुद्धि । भ्रविचय बृद्धि से 
पदार्थो के तत्तव का ग्रहण, होता है । सभी पदार्थं सत्‌, असत्‌ भादि चारों कोवियोंसे मुक्त 
है । प्रतिष्ठापिका बुद्धि से भेदप्रपञ्च आभासित होता है ओर सत्‌ रूप से प्रतीत होता 


उस समय चारों प्रकार के विपर्यास उनसे निवृत्त हो जाते हँ । उस समय उपायकौशल्य 
पारमिता का अभ्यास होता है । आख्वीं भूमि मेँ अनुपपत्तिक घमं क्षान्ति की प्राप्ति होती 
है, जिसके प्रभाव से किसी प्रकार का कमं उन्हं स्पशं नहीं कर सकता । इस अवस्था मे 
चारों तरफ के बुद्ध आकर उह अनन्त ज्ञान मे दीक्षित करते हैँ । उस दीक्षा के बर से 


ही वे परोपकार करते का सामथ्यं प्राप्त करते हैँ, अन्यथा निर्वाण से बचना उनके व्यि 


असम्भव हो जाता है! इस भमि में सब प्रकार के वशित्व का लाभ होता है मौर प्रणि- 
धान-पारमिता का अभ्यास चलता है । नवीं भूमि मे योगी भौर भी आगे बढ़ जाते ह । 
उस संमय योगी चार प्रतिसंविदो को प्राप्त कर बहुत समाधियों को अपने आयत्त कर 
ठेते हँ । धारणा से उनकी आत्मरक्ना होती है ओौर बहुपारमिता का अभ्यासं चरता है । 
इसके बात दसवीं अथवा अन्तिम भूमि मे उनकी अभिषेक-क्रिया निष्पन्न होती हं । उस 
समय दिव्य उञज्वल देह उन्हे प्राप्त होता है, रत्नमण्डित दिन्य कमल के ऊपर उनका 
आसन होता है ओर उनके विशुद्ध ज्योतिमंय देह से रशमर्यां विकीणं हौने लगती है, 
जिनके प्रभाव से जीवों की दुःखनिवृत्ति होती है । असंख्य निर्माण कायो के इारा वे उपदेश 
देते हँ ओर ज्ञानपारमिता का अभ्यास चरता है । दस भूमयो के अतिक्रान्त होने पर वे 
दशमूमीश्वर कहलाते हैँ । यह बुदधत्व-लाभ है--इसी का दसस नाम पृण॑ता है 1 
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है । यह आपिक्षिक है । यह्‌ प्रतिष्ठापन-व्यापार ( समारोप ) कहा जाता है । रक्षण, इष्ट, 
हेतु ओर भाव, इन चारों का आरोप होता है, जिसके प्रभाव से विवाद भौर विरोध 
का सूत्रपात होता है। इसील्यि दोनों पक्षों से बाहर रहने-दवन्द्रातीत होने के लिये 
योगी को चाहिये किं प्रतिष्ठापिका बुद्धि का अतिक्रमण कर ऊपर उठ जाय ] परतन्त्र 
स्वभाव कौ क्रिया बाह्य सत्यसपिक्ष है । किन्तु परिकल्पित केवल अमृलक्र कल्पनामात्र 
है । परतन्त्र उतना दूषणीय नहीं है, परन्तु परिकरिपत के सम्बन्ध से दोष का आवि- 
भाव होता है । इन दोनों का स्वभावं एक दूसरे के अधीन है । परतन्त्रलक्षण स्वयंभूत 
नहीं है, किन्तु हितुप्रत्ययजन्य है । परिकल्पितलक्षण में ग्राह्य-ग्राहुकभाव का स्पष्ट 
परदुर्भाव होता है । विज्ञान के स्वरूप में वस्तुतः न ग्राह्यत्व है भौर न ग्राहुकत्व है । 


 ग्राह्यभाव भौर ग्राहुकभाव दोनों ही परिकल्पित हैँ । जिस समय ग्राह्य अथवा ग्राहक- 


भाव निवृत्त हो जाता है, उस समय की अवस्था परिनिष्पन्न-लक्षण कही जाती है । 
परतन्त्र की सर्वदा परिकल्पितस्वभावहीनता ही परिनिष्यन्नता है । इस प्रकार विविध 
सत्ता का विवरण विदोष रूप से हुदयंगम होना चाये, नहीं तो ज्ङ्ावतार के ताघ्पयं 
का ग्रहण करना कठिन हौ जायगा । त्रेधातुक अर्थात्‌ काम, रूप तथा अरूप जगत्‌ मे 
विद्यमान चित्त ओर चैत्त ही अभूतपरिकल्प्य हैँ । पहर जो परिनिष्पन्न, परतन्त्र तथा 
परिकित्पित, इन तीन प्रकार के लक्षणों का वणंन किया गयारहै, वह्‌ सबडइसी का. 
समञ्चना चाहिये । 
लङ्कावतार के मत से.सम्पू्णं भाव निःस्वभाव है । समग्र प्रपञ्च मेघ, अलातचक्र 

अथवा गन्धवंनगर के सदुश है । कहीं-कहीं यह्‌ अनुपम मायामरीचिका अथवा स्वप्न- 
रूप मे भी ्वाणित हुआ है । बाह्य वस्तु अनादिकार से ही भ्रान्तिजन्य मनोविजुम्भण- 
मात्रहि। ज्द्धुावतारकामतदहैकि इस दृष्टिसे बाह्य सत्ताको देखने से विकल्प का 

घन टूट जाताहै। तब सम्म भाता है किदेह्‌, मोक्ष जीर प्रतिष्ठा, अर्थात्‌ समग्र 
जगत्‌ आल्यविज्ञान अथवा चित्त का परिणाममात्रहै। उस समय दष्ट गौर द्ह्यके 
जानं कौ निवृत्ति होने पर निराभास अवस्था का, जिसमे दतभाव का ठेश तक नहीं 
रहता, स्फुरण होता ह । तन्मयता के साथ-साथ चित्त अभेदको प्राप्तहो जाताहै। 

जन्म, स्थिति गौर नारा, सब भपने चित्त केहीभाव है, एसा प्रतीत होतारहै। 
इसील्यि उस समय नाम आदि का ज्ञान नहीं रहता । इस अवस्था के उदय से संसार 
तथा निर्वाण मे भी साम्यदृष्टि हो जाती है। 


महाकरुणा, उपाय तथा अनाभोगचर्या-जिस प्रकार सूयं सब वस्तुभोंके 
ऊपर समानरूप से भपनी किरणों को फँकते है, किसी के साथ पक्षपात नहीं करते; 
ठीक उसौ प्रकार इसके वारा बोधिसत्वं सब कुछ देखते हँ भौर जानते हँ कि यह्‌ 
विश्व-प्रपञ्च मायिक है, छाया के सदु अलीक है; क्योकि यह कारण क बिना उद्भूत 
है ( भकारण-क्टप्त है ) । वे जानते हैँ कि चित्त के बाहर जगत्‌ की सत्ता नहीं है | 
इसके अनन्तर क्रमकः उच्चतर भूमिमे आरूढ होकर दस प्रकारकी समाधिको 
प्राप्ति करते है, जिससे अपरोक्षतया अनुभूत होता है क्रि तीनों धातु ही, अर्थात्‌ 
समुग्र जगत्‌ ही चित्तमात्र है। इस समाधि कानाम मायोपम समाधिदहै। इसके 
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अनन्तर वजबिम्ब्रोपम समाधि क्रा आविर्भाव होता है, जिसके बल से चित्तके सब 
आकार निवृत्त हो जाति है, अर्थात्‌ चित्त निराकार हो जाता है, ज्ञान पूणं हो जाताहै 
भौर सब वस्तुभों मे भजातत्व स्पष्टतया अनुभूत होने र्गता है । बुद्धकाय-प्राप्ति का 
यही समय है । यह भूततथता में अवस्थिति है । इस अवस्था मे योगी दस बल, छः 
अभिज्ञाओं भौर दस वशित्वों को अपने आयत्तं करते है भौर एक साथ भसंख्य-रूप 
मे प्रकट होति है । वे उपाय के बर से सब बुद्धक्षेत्रं का ददन करते है, ओर दारंनिक 
मतवाद, चित्त के मल शौर विज्ञान से मुक्त होकर अपने भीतर परावृत्ति" का अनुभव 
करते हैँ । इसके अनन्तर धीरे-धीरे तथागत-काय मे, अर्थात्‌ बुद्धकाय मे, विदुद्धरूप 
से वे अवस्थित होते है । बुद्धकाय मे अवस्थान होने के लिये स्कन्ध, धातु, आयतन, 
कारण, कायं, नीति, जन्म, स्थिति तथा विनाश्- इन सबसे दुर रहते हए चित्तमात्र 
से प्रतिष्ठित होना आवश्यक है । संसार अनादिकाल से सच्ित वासनां के प्रभाव से 
चित्तमात्र से ही विकल्पवश उद्भूत हृ है । परन्तु बुद्त्व नि राभास, अजात तथा 
स्वसंवेद्य है । चित्त के पूणं संयम भौर अनाभोग-चर्या के द्वारा बुद्धभाव का अधिगम्‌ 
होता है। लङ्कावतारमें वणित पाच धर्मोमं तथताही श्रेष्ठ है। मनजिसं 
समय नाम ( संकेतमात्र ) ओर निमित्त ( इन्द्रियग्राह्य विषयों का गुण, जेसे रूप). 
स्वरूप दो धर्मो के द्वारा स्पृष्ट न होने कै कारण शान्त रहता है, उस समय इस मवस्था 
का उदय होता है । सम्यक्‌-ज्ञान-रूप धमं-दारा नाम ओर निमित्तमय जगत्‌ ` का पयं- 
वक्षण करने से ज्ञात होता है कि यह सब सतु भी नहीं है गौर असत्‌ भौ नहीं है; यहं 
सब समारोप भौर अपवाद से परे है, अर्थात्‌ इसके विषय में न कुछ विधान ही क्या 
जाता है ओौरन कुछ निषेध ही किया जा सकता है । विकल्पःरूप धमं भो उस्न समय 
नहीं रहता, इसीचिये वस्तु ओौर गुण का परस्पर भद-ग्रहण भी नहीं रहता । 
निर्वाण के विषय में इस ग्रन्थ का कथन है कि यह यथाभूताथ-स्थानदशन्‌ से 
ही प्राप्त होता है । यह सब प्रकार के विकल्पों से अतीत है । क 
आलयविज्ञान मे अनादिकाल से असंख्य वासनाएं विद्यमान रहती ह । ये ` 
वासनां जब तक अविद्या, मिथ्यादृष्टि, अभिनिवेश भादि से रञ्जित रहती ह तब तक 
सत्य का अर्थात्‌ तथता का स्वरूप-दशंन टीकमठीक नहीं होता । इसीचल्यि निर्वाण भी 
नहीं हो सकता । इसी से उच्छेददृष्टि, शाश्चतदृष्ट, भववष्टि भौर अभवदु ्टि--इन सब 
विकल्पों का परिहार करके भालय का संशोधन करना चाहिये । यही भाश्रय-परावृत्त 
है । महायानमत मे वस्तुतः संसार भौर निर्वाणं किसी प्रकारका भेदनहींहै, 
इसलिये वे जागतिक सत्ता का आत्यन्तिक विनारा नहीं मानते । जिस मागं अथवा 
योग से संसार से निर्वाण-प्राप्ति होती है, उसके प्रभाव से उस सत्ता का ध्वंस नहीं 
होता, केवल आश्रय की परावृत्ति-मच्र होती है, भर्थात्‌ वहु सत्ता बुद्धकाय-घटक 
उपादान में परिणत हो जाती है । उस समय सभी पदाथं शून्य अर्थात्‌ स्वभव-रहित 


१. महायानसंग्रह मे आश्रयपरावृत्ति का वणंन इस प्रकार किया गया है--घबु अथवा सत्ता 
का जिस अंश मे आवरण-संस्कार ओर संक्छेश विद्यमान है, यदि उस अश का हतु -फल 
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प्रतीत होते है । यही नित्य अपरोक्ष-दशंन का स्वरूप है । आश्रय-परावत्ति की सिद्धि 
होने पर ज्ञात होता है कि निर्वाण निधंमंक तथा निविशेषदटै। इसमे नलछाभरै, न 
हानिदहै;ःनत्यागदै, न ग्रहणदहै; न एकत्व है भौर न नानात्व ही है" 


ऊपर संक्षेपसे लद्कावतारसूत्र के दाशंनिक सिद्धान्त के विषय में कुछ भालो- 
चना की गयी है । सन्धिनिर्मोचिनसूत्र में भौ योगाचार-मत ही आलोचित हुभा है। 
इसके बाद बोधिसत्व मेत्रेयनाथ, असङ्ख, वसुबन्धु आदि दाशंनिकों ने योगाचार- 
सिद्धान्त का विशेषरूप से परिष्कार कर विभिन्न प्रकार के ग्रन्थों का निर्माण किया | 
मेत्रेयनाथ के पाँच ग्रन्थ विशेष रूप से प्रसिद्ध ह, जिनमे मध्यान्तविभागसूत्र अन्यतम 
है । महायानसूत्रालङ्कार का कारिकांश भी मेत्रेयनाथ द्वारा रचित है, यहु 2०५1४ 
प्र. ए ने अच्छी तरह से प्रमाणित किया है | साधारणतया यह्‌ ग्रन्थ असंगत माना 


` जाता था। योगाचार ( अथवा योगाचायं )-भूमिदास्र भी मेत्रेयनाथ-रचित ही है । 


सुप्रसिद्ध बोधिसत्तवभूमि नामक ग्रन्थ इसी का एक भाग है । असंग का महायानसंग्रह 
एक उत्कृष्ट ग्रन्थ है । वसुबन्धु ने अपने ज्येष्ठ ्राता के रोकोत्तर प्रभाव से प्रभावित 
होकर जिस समय सर्वास्ति-सम्प्रदाय से सम्बन्धविच्छेद किया था उस समय उनके 
भदेश से वे योगचा र-सिद्धान्तप्रतिपादक ग्रन्थों कै निर्माण में प्रवृत्त हृए ये । विशिका 
तथा त्रिशिका नामक विज्ञप्तिमाचतासिद्धि की दो पुस्तके, मध्यान्तविभागसूत्र का 
भाष्य, गौर महायानसूत्रारुद्धुारवृत्ति-ये सब ग्रन्थ बयुबन्धु के है । स्थिरमतिने 
वसुबन्धुरचित त्रिरिका भौर महायान-सूव्रालङ्कारवृत्ति के ऊपर भाष्य बनाया था 
भर मध्यान्तविभागसूत्रभाष्य के ऊपर टोका भी छिखी थी। 


विज्ञानवादी योगी के मतसे क्छेशावरण तथा ज्ञेयावरण की निवृत्ति सेही 
परमा्थ॑ःलाभ हो सकता है । जब तकयेदो प्रकार के भआावरण रहते हँ तब तक किसी 
भी उपाय से मोक्ष तथा सवंज्ञत्वलाभ नहीं हो सकता । क्लेश मोक्ष का अन्तराय है । 
क्रेदनिवृत्ति सिद्ध होने पर ही मोक्षलाभ होता है । परन्तु सवंज्ञत्व तब तक प्राप्त नहीं 
हो सकता जबतक द्वितीय आवरण, अर्थात्‌ ज्ञेयावरण पू्णंरूप से न कट जाय । अविष 
गौर क्लिष्ट मेद से अज्ञान दो प्रकार की है। विलष्ट अज्ञान की निवृत्ति वेश के साथ- 
ही-साथ हो जाती है । परन्तु क्लेशो का उपशम होने पर भी, अर्थात्‌ मुक्तावस्था मे भी, 
अविलि्ट अज्ञान रह ही जाता हँ । जब उसका भी निरोधहो जाताहै, तभी सर्वा 
भाव निवृत्त हौ जाय, यदि धमं से आरोपित-भाव निवृत्त हौ जाय, तब सब प्रकार के 
आवरणं से मुक्ति होती ह ओर सब धर्मो के ऊपर अपना प्रभाव या स्वामित्व ( वश- 
वतित्व ) अधिगत होता हँ, ओौर उसी के प्रभावसे धम॑का दूसरा स्वभाव ( जिससे 
शुद्धि अथवा "व्यवदान' होता ह ) अभिव्यक्त होता है । "परावृत्तिः का विलेष विवरण 
असद्खकरत महायानसूत्रारुकार में देखना चाहिये । 
१. हीनयानियों का निर्वाण संसार से विलक्षण है, किन्तु रङ्कावतार के मत में संसार ओर 
निर्वाण में वस्तुतः कोई भेद नहीं ह । 
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कारकं आंसक्तिहीन तंथां अप्रतिहत ज्ञान की प्रवृत्ति होती है । सवंजञर्व लाभ करने के 
लये यह्‌ प्राथमिक अवस्था है| | 

आत्मदृष्टि से राग आदि क्लेश उत्पन्न होते है । जब साधक को पुद्गक-नेरात्म्य- 
ज्ञान में प्रतिष्ठा प्राप्त होती है, तब सत्काय-दृष्टि अथवा देहात्म-बोध की निवृत्ति 
होकर तन्मूलक सब क्छेशो की निवृत्ति हो जाती है । यही मुक्तावस्था है । इसके 
अनन्तर धमम॑नै रात्म्य-ज्ञान सें ह्ितीय प्रकार का आवरण, अर्थात्‌ ज्ञेयावरण, कट जाता 
है । इससे सर्वंज्ञत्वभाव अधिगत हो जाता है । | | 

आत्मा, जीव, जन्तु, मनुष्य--ये सब आत्मोपचार है ।. स्कन्ध, धातु, आयतन, 
रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान-ये सब धर्मोपचार ह । ये दनो प्रकार के उपचार 
ही वस्तुतः विज्ञान के परिणाम ह । विज्ञान के बाहर इनकी सत्ता नहीं है, अर्थात्‌ 
विज्ञान के परिणाम से अतिरिक्त आत्मा या धमं नहीं माना जा सकता । अन्यथाभाव 
कानाम ही परिणाम है। आत्मादि विकल्पवासनाभों की पृष्ट होने से आल्यविज्ञान 
से अ।त्मादि का निर्भासमय विकल्प उत्पन्न ह्येता है । इसी प्रकार ङपादिविकल्पवासना 
की पृष्ट से आलयविज्ञान से ही रूपादिनिर्भासिमय विकल्प उत्पन्न होता है । इस रूपादि. 
निर्मांस को अथवा आत्मादिनिर्भासि को विज्ञानबहिर्भूत के सदृश मानकर रूपादि 
उपचार--व्यपदेश-अनादिकाल से ही प्रवृत्त है । रूपादि या आत्मादि के न रहने पर 
भी तादुरा उपचार अनादि काल से ही है । वस्तुतः जह्य जो वस्तु नहीं है वहं उसका 
उपचार होता है । विशेषरूप से यदि विचार करिया जाय तो मालूम पडेगा कि आत्मा 
तथा धमं न विज्ञान के स्वरूप मे है, न विज्ञान के बाहर है-ये दोनों ही परिकल्पित 
है । इसीखिये ये पारमाथिक या सत्य नहीं है । 

कोई-कोई रोग सम्चते हैँ विज्ञान तथा विज्ञेय दोनों ही सत्य ह । परन्तु य 
एकान्तवाद ठीक नहीं है, क्योकि पहले कहा जा चका है किं मात्मा तथा धमं परिः 
परिकत्पत होने के कारण विज्ञान के स्वरूप में भथवा बाहर हँ ही नहीं, इसी कारण 
से विज्ञेय अर्थात्‌ आत्मा या घमं सत्य नहीं कहा जा सकता । परन्तु उषचार निराधारं 
नहीं ह्येता, इसीलिये मानना पडता है कि वह्‌ वस्तुतः विज्ञान का परिणाम है, जिसमे 
आत्मा तथा धमं का उपचार हो सकता है । | 

कोई-कोडई रोग यह्‌ भी कहते है कि जैसे विज्ञेय सांवृततिक अथवा मिथ्या है, 
तद्रत्‌ विज्ञान भी मिथ्या है । परन्तु यह मत ठीक नहीं मालूम पड़ता, क्योकिं उपादान 
संवृतिरूप मानने के योग्य नहीं है । इसीलियि विज्ञानवादी आचार्यो का सिद्धान्त है- 

सर्वं विञेयं परिकल्पितस्व भावत्वात्‌ वस्तुतो न विद्यते, विज्ञानं पुनः प्रतीत्य 
समुत्पन्नत्वात्‌ द्रव्यवतः अस्ति इत्यभ्युपेयम्‌ । | 

"परिणामः शब्द से माम पड़ता है कि विज्ञान प्रतीत्य-समुत्पत् है । बाह्य 
अर्थं के व्यतिरेक से भी विज्ञान स्वयंही अर्थं के रूपमे परिणत होता है। बाह्यां 
विज्ञान के आङम्बन-प्रत्ययरूप मे माना जाता है, इसमे संशय नहीं है । परन्तु 
इसका अभिप्राय यह नहीं है कि विज्ञान बाह्याथं से उद्यन्न होता है । सिद्धान्त यह है 
कि बाह्याथं स्वभास ज्ञान का जनक है, क्योकि कारणता भालम्बन प्रत्यय के अनुरूप 
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समनन्तर आदि सभी प्रकार के प्रत्ययो मे समल्पसे हौ वत॑मान है। विज्ञान कां 
परिणाम विपाक, मनन तथा विषयविज्ञपिरूप से तीन प्रकार का है! कुशर तथा 
भकुशारु कमंवासना के परिपाक से आक्षेपानुरूप फलाभिनिवृत्ति विपाक नामं का 
परिणाम है । इसी का नामान्तर भालयविज्ञान है । जितने प्रकार के विष्ट धमं ह सब 
दसी बीज से उत्पन्न होते ह। कारणरूप म सभी धर्मो मे इसकी उपलब्धि होती 
दै । इस आल्यविज्ञान की प्रवृत्ति दो प्रकार से होती है-(१) आध्यात्मिक अथवा 
आआभ्यन्तरीय भौर (र) बाह्य । प्रवृत्तिविज्ञान तथा आलयविज्ञान में कुछ भेद है। 
प्वृत्तिविज्ञान का आङम्बन तथा भकार परिच्छिन्न है। . परन्तु आल्यविज्ञान 
का आकार जसे अपरिच्छिन्न है उसी प्रकार इसका आङम्बन भी अपरिच्छिन्न है । 
विज्ञान-परिणाम का द्वितीय मेद मनन अथवा विलष्ट मन है । सवदा मनन करना 
ही क्िलष्ट मनका स्वभाव है, इसीलिये इसको 'मननः कहते हे । जैसे चक्षुरादि 
विज्ञान के आश्रय चक्षुरादि इन्द्रियां भौर उसके आलम्बन रूप आदि विषय है, 
उसी प्रकार क्लिष्ट मन का भी आश्रय भाख्यविज्ञान है; क्योकि आल्यविज्ञान | 
भथवा विपाक जिस धातुम याभूमिमें रहता, उसी धातु या भूमि में विलष्ट मन 
भीं रहता है । विष्ट मन की वृत्ति आल्यविज्ञान से नियत सम्बद्ध है, अर्थात्‌ भआाल्य मं 
माश्चित होकर ही विलष्ट मन अपना कायं करता है । विष्ट मन का आलम्बन भलय- 
विज्ञान ही है । सत्कायदृष्टि, देहाध्यास प्रभति के सम्बन्ध से "अहम्‌", “ममः इत्यादि 


नकार मे भाल्यविज्ञानरूपी आलम्बन से कलष्ट मन काम करता है। जिस आल्यया 


चित्त से मनोविज्ञान उत्पन्न होता है उसी चित्त को उस मनोविज्ञान के लिये भालम्बन 
मानना चादिये । मननाख्य विज्ञान का ही नामान्तर मन है । यह्‌ जैसे आल्य से पृथक्‌ 
है, वैसे ही परृत्तिविज्ञान से भी पृथक्‌ है । मनन इसका स्वभाव है । यह्‌ विजञानात्मक 
है, इसीलिये सब भ्रकार के चित्तधर्मो से इसका सम्ध्रयोग होता है । चित्तधमं दो प्रकार 
कै है (१) क्ठेश, (२) क्रेशभिन्न । छः प्रकारके क्छेशों मसे चार प्रकारके 
कलेशं के साथ मन'का सम्बन्ध रहता है-( क ) अविद्या अथवा भात्ममोह्‌, यह्‌ 
भात्मविषयक अज्ञान का नामान्तर है; ( ख ) आत्मदृष्टि, यह्‌ उपादान स्कन्ध मे भात्म- 
दरंन का नामान्तर है, सत्कायदृष्टि भी इसी को कहते है; ( ग ) अस्मिमान अथवा 
भात्ममान--भत्मदृष्टि से चित्त को जो उन्नति होती है वह्‌ अस्मिमान कहुलाती दै; 
(ष) तुष्णा अथवा भात्मस्नेह --पूरवोक्त तीन क्छेशों के रहने से आत्माभिमत वस्तु मे 
जो अमिष्वद्ग उत्पन्न होता है, उसे तुष्णा कहते है । भाख्यविज्ञान के स्वरूप में 
सम्मोह होकर उसमे आत्मदृष्टि.लाभ होता है । भात्मदष्ट से चित्त मेँ अस्मिमान का 
उदय होता है । क्छेश अकुशल भौर निवृताव्याकृतरूपसे दो प्रकार का है | 
विज्ञानपरिणाम का तृतीय भेद विषयविज्ञप्ति है । चक्षुविज्ञानादि छः रकार 
कै विज्ञान का अथवा विषय-्रत्यवभास का ही नाम विषयविज्ञप्ति टै। रूप, शब्द, 
गन्ध, रस्‌, स्प्रष्टव्य भौर धमं- यह छः प्रकार की विषयोपलन्धि बौदधग्न्थो से तुतीय 
प्रकार का विज्ञानपरिणाम मानी जाती है । यहु उपरन्धि कुशल हो सकती दै, अकुशल 
हो सकती है, अथवा उभयभाव से भिन्न अघ्याङृत भी हो सकती है । अलोभ, अद्वेष 
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ओर अमोहु से युक्त विषयोपलन्धि कुशल है; तथा लोभ, द्वेष भौर मोहुयुक्त उपलन्धि । । 
अकुशर है । इस तुतीय प्रकार के चिज्ञानपरिणाम अर्थात्‌ विषयविज्ञानमें दो प्रकार | 
के धमं रहते है--( १ ) स्वंत्रग धमं- जैसे स्पशं, मनस्कार, वित्‌, संज्ञा गौर चेतना । | 
ये पांच प्रकार के धमं आलय मे, क्लिष्ट मन मे तथा प्रवृत्तिविज्ञान मे, सवत्र हीं रहते | 
है; (२) विनियत घमं - ये धमंविक्षेष विषय में नियत है, सर्व॑त्र नहीं रहते-जेसे कि 
द (अभिप्रेत वस्तु के प्रति अभिलाषा), अधिमोक्ष (निशित वस्तु मे अवधारणं), 
स्मृति (संस्तुत वस्तु मे चित्त का असंप्रमोष अथवा अभिलपनता), समाधि (उपपरी- 
क्षणीय वस्तु में चित्त की एकाग्रता), धी अर्थात्‌ प्रज्ञा१ । | 
इस प्रज्ञा या ज्ञान को "विवेक कहते हैँ । इसका विषय स्वलक्षण भी हो सकता 
है ओर सामान्य-लक्षण भी हो सकता है । बौददरांन में इसका नामान्तर धमंविचय है । 
यह्‌ सम्यक, मिथ्या भथवा सङ्कोणं हो सकता है । यह्‌ ज्ञान कभी योग से उत्पन्न होता 
है, कभी अयोग से उत्पन्न होता है ओर कभी-कभी इनं दोनों प्रकारो से विलक्षण होता 
है । आप्तोपदेश, अनुमान भौर प्रत्यक्ष--ईन तीनों को योग' कहते हैँ । इसमे आप्त 
वचन-जन्य बोध श्रुतमयी प्रज्ञा है, युक्तिप्रयोग से उत्पन्न बोध को चिन्तामयी प्रज्ञा कहते 
है, ओर समाधिजन्य बोध भावनामयी प्रज्ञा कहुलाता है; अनाप्तोपदेरा, अनुमानाभासं 
भौर मिथ्या-प्रणिहित समाधिसे जो ज्ञान उत्पन्न होता है वहु अयोगज ज्ञान में 
परिगणित है । उपपत्तिप्रतिलस्मिक ज्ञान, अर्थात्‌ सहजज्ञान, या वह ज्ञान जो जन्म कै 


१. दर्शन, श्रवण आदि क्रिया के विषयरूप से जो वस्तु अभिमत है, उसे अभिप्रेत वस्तु कहते 
है! रसे वस्तु के विषय में दशन, श्रवण आदि की प्राथंना या इच्छा का नाम छन्द हं । 
युक्ति अथवा आप्तोपदेश से जो वस्तु असंदिग्धरूप से गृहीत होती ह, उसे निश्चितवस्तु 

ष कहते है । जिस आकार मेँ (जसे अनित्य अथवा दुःखमय इत्यादि) कोई वस्तु निश्चित होती 

है, उसी आकार में ही उस वस्तु. का चित्त में जो अभिनिवेदा किया जाता है- अर्थात्‌ यह 

वस्तु एेसी ही है, दूसरे प्रकार की नही, उसको अधिमोक्ष कहते है । साधक के दींकाल 
तक अभ्यासं करके अधिमुक्ति-अवस्था को प्राप्त कर जेते पर प्रवादिगण अर्थात्‌ दूसरे 
सिद्धान्त मे आग्रह रखने बाले लोग उसे अपने सिद्धान्त से हटा नहीं सकते । पूर्वानुभूत 
वस्तु को संस्तुत वस्तु कहते हँ । आलम्बन ग्रहण के नष्ट न होने से असम्प्रमोष होता है । 
पूव॑गुहीत वस्तु का पुनः आलम्बन के आकार में स्मरण करना अभिकरपनता हं । इस. 
अवस्था के प्रतिष्ठित होने पर चित्त दूसरे आकारमें विक्षिप्त नहीं होता । वस्तु के गुण 
अथवा दोष का निरूपण ही उपपरीक्षण ह । एकाग्रता होने पर चित्त के आलम्बन में भेद 
अथवा भेदाभास नहीं `रह सकता । इससे, अर्थात्‌ समाधि के ठीक-ठीक अभ्यास से यथाभूत- 
परिज्ञान होता है, अर्थात्‌ यथाथं ज्ञान का उदय होता है । छन्द प्रभृति नियम घमं कां 
जो संक्षेप में वणन किया गया ह, उसकी साथंकता ओर प्रयोजनवत्ता कृ दिन के अभ्यासं 
से ही प्रतीत होने लगती ह । छन्द के अभ्याससे वीयं का उदय होता है, अधिमोक्षसे 
स्थिरता होती है, स्मृति से विक्षेप-निवृत्ति होती है ओर समाधि से ज्ञान का उदयं 
होता है । | 
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साथ ही उत्पन्न होता है, योगज नहीं है भौर अयोगज भी नहीं है । लौफिक-व्यवहांर- 
मूकक ज्ञान भी इसी कोटि का है । प्रज्ञाके द्वारा धमं काप्रविचयकरनेसे जो निश्चय 
प्राप्त होता है, उससे संराय को निवृत्ति होती है । 

ये पाचों धमं, जिनका वणन ऊपर किया जा चुका है, परस्पर व्यावृत्त रहते 
है; भर्थातु जहां एक धमं रहता है ( जेसे, मधिमोक्ष ), वहाँ अन्यान्य धमं नहीं रह 
सक्ते । इन सवंत्रग भौर विनियत धर्मो के अतिरिक्त श्वद्धादि ग्यारह कुशल धर्मो का 
वणेन भी योगाचार-ग्रन्थों मे मिलता है | | 

विज्ञानवादियों के मत से जो तीन प्रकार के विज्ञानपरिणाम कौ बात कही गयी 
है, वही विकल्प है । अथं का आकार धारण करता हुआ विज्ञान ही समस्त विश्वरूप 
विकल्प बनता है । माल्य-विज्ञान, विष्ट मन भौर प्रवृत्ति-विज्ञान क स्वभाव के भेद से 


विकल्प तीन प्रकार कादै। त्रैधातुकं विश्च जिस प्रकार विज्ञानात्मकदहै वैसे ही 


मसंस्कृत धमं भो विज्ञानात्मक ही है। अनधिष्ठित मूल विज्ञानमें कारणके बिना 
विकल्पों की प्रवृत्ति कैसे होती है ? इस प्रकार का प्रन हो सकता है । विज्ञानवाद का 
समाधान यह है किं आक्य-विज्ञान मे सवंधर्मोत्पादन शक्ति निहित है, अतएव यह्‌ 
सवंबीज रूप है । आभ्यन्तरीय अन्योन्य संवषं से यहु आल्यविन्ञान ही अनन्त भाकारों 
को धारण कर तत्‌-ततु विकल्पों के रूप मेँ परिणत होता है । 

योगाचारो का निर्वाणस्वरूप धमम॑धातु परमाथं सत्य है । यह्‌ अदय या भेदहीन 
तत्तव है । इसमे ज्ञातु-जञेयरूप अथवा भौर किसी प्रकार कामेदनहींहै। योगी इस 
परिनिष्पन्न स्वभाव ध्म॑धातु का ध्यान करते-करते इसमे समाहित हो जाते है ओर 
इसके साथ तादात्म्य लाम करते हैः जर के जल मे मिलने से जैसे तादात्म्य हो जाता 
है, ठीक उसी प्रकार यहां भो समञ्षना चाहिये । यदी विशुद्ध भद्रैत परिस्थिति है । 
परिकल्पित स्वभाव बाह्य जगत्‌ है, जिसमे सत्व ( द्रव्य ), गुण आदिका आरोप 
होता है; परतन्त्रस्वभाव क्षणिक विज्ञानात्क है| 














शङ्कर से पवे के आचायं 

सतृप्रपच्च | 

प्राचीन दशंनलास्त्र के अध्ययन से भतुप्रपच्च, ब्रह्मनेन्दी, टङ्क, गुहदेव, भारुचि, 
कपर्दी, उपवषं, बोधायन, भतुंहरि, सुन्दरपाण्डय, द्रमिडाचायं, ब्रह्मदत्त मादि वेदान्ता- 
चार्यो के नाम ज्ञात होते है। यह कहना कठिन है कि इन सभी ने ब्रह्मसुत के उपर 
भाष्यरचना की थी या नहीं । इनमें से किसी ने गौता के ऊपर भाष्यरचना की धी भौर 
किसी ने ब्रह्मसूत्र गीर गीता दोनों पर ही । उपनिषदो प॑र भी किसी-किसी की व्याख्या 
प्रचलित थी । परन्तु इन सबका टठीक-टीक निदंश करने के लिये इस समय कोद 
उपाय नहीं है । हा, इतना अवद्य प्रतीत होता है कि भतुप्रपच्च ने कठोपनिषद्‌ ओौर 
बृहदारण्यक पर भाष्य-रचना की थी । सुरेश्चराचायं गौर आनन्दगिरि के समय मेभी 
भतप्रपञ्च का ग्रन्थ उपलब्ध था, क्योकि इन रोगों ने जिस भ्रकार उनके मतका 
उपन्यास तथा प्रपश्चन किया है, वैसा ग्रन्थ के साक्षात्‌ समारोचन के बिना हो नहीं 
सकता । भतुंप्रपञ्च का सिद्धान्त ज्ञानकमं-समुच्चयवाद था । यद्यपि शङ्कुराचायं ने 
बृहदारण्यक-भाष्य मे कहीं-कहीं पर “ओपनिषदमन्य' कहकर उनका परिहास किया 
है, तथापि यह बात अवद्य ही माननी होगी कि उस समय दाशंनिक क्षेत्र मे उनका 
पाण्डित्य तथा प्रभाव कुछ कम नहीं था । इसी कारण शङ्कुर के साक्षात्‌ रिष्य सपने 
वातिक मे "सम्परदायवित्‌' तथां श्रह्यवादी' कहकर उनकी प्रशंसा करने के ल्यि बाध्य 
हए ये । दाशंनिक दष्ट से इनका मत दैतादैत, भेदाभेद, अनेकान्त भादि अनेक नामों से 
प्रसिद्ध था” | | 

उनका मत है कि परमाथं एक भी है ओर नाना भी है- ब्रह्मरूप मे एकं है 
ओर जगहूप में नाना है । इसीलिये उन्होने एकान्ततः कमं अथवा ज्ञान का स्वीकार न 
कर दोनों की हौ साथ॑कता मानी है । ज्ञान ओर कमं का समुच्चय मानने का यही मुख्य 
उदर्य है । भतुपपच्च की दृष्टि से जीव नाना शौर परमात्मा का एक-देशमात्र है- जस 
ऊषर देश पुथिवी के एक देश मे आधित है । विद्या, कमं तथा पूव-कमंसंस्कार जीव 
मे विद्यमान रहते है, अविद्या परमात्मा से अभिव्यक्त होकर जीव मेँ विकार उत्पन्न 


भिर र 


१. शङ्कराचायं ने शारीरकभाष्य ( त्र° सू० २।१।१४ } में भतुप्रपञच्च के भेदाभेद-मत का 
उपन्यास इस प्रकार किया है--'“( ननु ) अनेकात्मकं ब्रह्म, यथानेकशाखः वृक्षः, एवमनेक- 
राक्तिःप्रवृत्तियुक्तं ब्रह्य । अत एकत्वं नानात्वञ्चोभयमपि सत्यमेव । यथा वृक्ष इत्येकत्वम्‌, 
शाखा इति नानात्वम्‌ } यथा च समुद्रात्मर्नकत्वम्‌, फेनतरङ्खाच्याप्मना नानात्वम्‌ । यथा च॑ 
मृदात्मनैकत्वम्‌, घटशरावाद्यात्मना नानात्वम्‌ । तत्रैकत्वेनांेन ज्ञानान्मोकषव्यवहारः सेत्स्यति, 
नानात्वांशेन तु कमम॑काण्डाश्चयौ लोकिकवैदिकव्यवहारौ सेत्स्यत इति । एवं च मुदादि- 
दृष्टान्ता अनुरूपा भविष्यन्तीति ! 
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करती हुई अनात्मस्वरूप अन्तःकरण मे ध्म॑भाव से वर्तमान रहती है । वे कहते है 
कि जीव परम मोक्ष लाभ करने के पहले हिरण्यगभृ-माव को प्राप्त होते है । हिरण्य- 
गृभेत्व मुक्तावस्था नहीं है, , किन्तु मोक्ष की पूवंकालीन अन्तरा अवस्थामात्र है । इस 
मवस्था मे परमात्मा का आभिमुख्य सवदा के लिये वत॑मान रहता है । काम, वासना 


आदि जीव के धमं हैँ । जीव का नानात्व ओौपाधिक नहीं है, परन्तु धमं तथा दृष्टिके मेद 


सै हैः। ब्रह्म एक होनेःपरं भी समुद्र तरङ्ख के समान दैतादैत है । जपे अदैतभाव सव्य 
है, वेसेहीदेतभी सत्यरहै। दैतभावक्री सत्तासे कमरंकाण्डका प्रामाण्य स्वीकार 
करना आवश्यक होता है । काय-कारणमभाव कल्पित नहीं है, किन्तु सत्य है । मुमुक्षु 
तथा मुक्तपुरुष का भात्मदशंन ठीक एक प्रकार का नहीं हौ । भतुंप्रपञ्च ने प्रथम दशन 
को परिच्छिन्न कमत्मिदशंन तथा द्वितीय प्रकार के दशंन को अपरिच्छिन्न परमात्म 
ददान कहा हं । परिच्छेदक विज्ञान ही अविद्या ह । "महमेव इदं सवम्‌" इत्याकारक 
जथंबोध. परमात्मा मे नित्य ही है, परन्तु तिरस्कृत विज्ञान सांसारिक आत्मामं इस 
प्रकार के ब्रोध का मस्तित्व अनित्य है । अविद्या के-सम्बन्ध से परब्रह्म ही हिरण्यगभं- 
प्रदवाच्य होता हौ । हिरण्यगभं सर्व॑त्र व्यापक ह, यह्‌ निखिक सत्वो का आत्मा अथवा 
जगदात्मा है । हिरण्यगभं के साथ आसक्ति के सम्बन्ध से जीवभाव का विकास होता है । 
आसद्धः या वासना अन्तःकरण का धमं है, यहु जीव में संक्रान्त होकर जीव-घमं बन 
जाता हौ । जीव ही कर्ता, भोक्ता तथा ज्ञाता है । भतुप्रपञ्चकी दृष्टिसे जीवन्रहमाका 
परिणाम-स्वरूप है । इनके मत में इन्द्रियां भौतिक है, आहङ्कारिक नहीं है । मोक्ष दो 
प्रकार का ह- (१) अपरमोक्ष अथवा अपवगं, (२) परामुवित अथवा ब्रह्मभावापत्ति। 
इसी देह मे ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर प्रथम प्रकार का मोक्ष आविभत होता है; यहु 
जीवन्मुक्ति के अनुरूप है, इसका नाम अपवगं है । वस्तुतः यह आसङ्खतथागनिमित्तक 
संसारनिवृत्तिमात्र है । देहपात न होने से ब्रह्य मेँ ल्य नहीं हो सकता, परन्तु देहुपात 
के अतन्तर दूसरे प्रकार के मोक्ष का-परममोक्ष का--उदय होता है। यहु. ब्रह्मम 
जीव का छ्य अथवा जीव की ब्रह्यभावापत्ति है। इस अवस्था का आविर्भाव अविद्या- 
निवृत्ति का फलस्वरूप ह । इससे सिद्ध होता है कि भरतुप्रपञ्च के मत से ब्रह्यसाक्लात्कार 
होने पर भी अर्थात्‌ भपरामुक्ति या भपवगंदचा में भी अविद्या पूणंतथा निवृत्त नहीं 
होती । भविद्यानिवृत्ति के साथ-साथ जीव के बरह्यभाव की उपलन्धि का प्रतिबन्धक 
शरीर चट जाता है भौर परामुक्ति का अधिगम होता है। परमात्मा भथवा परब्रह्म 
नित्य पदाथं है। इस अवस्था मे सम्पुणं विशेष अव्यक्त रहते है जैसे समुद्र मे 
ऊमियो का एकत्व है, वैसे ही अविशेष अव्यक्त परमात्मावस्था मे निखिर विरोषों का 
एकत्व ह । ज्रह्य का परिणाम तीन प्रकार का है- (१) अन्तर्यामी तथा जीवरूप मे; 
(२) अन्याकृत, सूत्र, विराट्‌ तथा देवतारूप मे; (३) जाति तथा पिषण्डरूप मेँ । ये भाठ 
अवस्थाए ब्रह्म की ही हूं । इसी प्रकार जगत्‌ आठ प्रकार से विभक्त है । प्रकारान्तर से 
ये तोन भागों में विभक्त क्ये गये है--(१) परमात्मराक्षि, (२) जीवरारि गौर 
(३) मूर्तामूतं राशि । भतुप्रपच्च प्रमाणसमुच्चयवादी थे । उनके मत में लौकिक प्रमाण ओर 


वेद दोनों ही सत्य हँ । इसीरिणएु उन्होने लौकिकः प्रमाणगम्य भेद को ओौर वेदगम्य भभेदं 





----~_~~- ताको पी 
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को सत्य-रूप मँ माना है । इसी कारण इनके मत मे जैसे केव कमं मोक्ष का साधन 
नहीं हो सकता, वैसे ही केवल ज्ञान भी मोक्ष का साधन नहीं हो सकता । मोक्षप्राप्ति के 
लिये ज्ञ नकर्म-समुच्चय हो प्रकृष्ट साधन है । कः 
भतुमित्र । | | भ 
भर्तृमित्र का प्रशद्ध जयन्तकृत न्यायमञ्लरी ( प° २१३, २२६) मे तथा 
यामुनाचायं के सिद्धित्रय (पु०४-५) मेञयाह। इससे प्रतीतहोतादहैकि येभी 
वैदान्तिक्र आचा्य॑ही रहै होगे। भतुंमित्रते मीमांसा पर भी ग्रन्थरचना कीथी1 
भट पाद कुमारि ने अने इ्टोकवातिक ( १।१।१।१०; १।१।६।१३०-१२१ ) मं इनका 
उल्लेख किया है- टीकाकार पाथंसारथिमिश् ने न्यायरत्नाकर नामक टीकामेएेषाही 
आशय प्रकट किया है । कुमारि कहते हैँ कि भतुंमित् प्रभुति आचार्यो के भपतिद्धान्तों 
के प्रभाव से मीमांसाशास््र छोकायतवत्‌ हो गया । विरिष्टाेतग्रन्थों मे उल्लिखित 
भतंमित्र ओर इलोकवातिकरोक्त मीमांसक भरतृंमित्र एक ही व्यक्ति थे या भिन्न थे, इसका 
निश्चय करना कठिन है । परन्तु कुमारिल के समारोचन से माङ्म होता हैकियेदो 
पुथक्‌ व्यक्ति थे । मुकरुलमटुने अपने अभिषावृत्तिमातुका' न्थ में पृथक्‌ भी भतुमित्र 
का नामनिर्दश किया है ( पु १७ निणैयसागर ) । ` ॥ि 


भतहरि वि 
भतहरि का नाम भो यामुनाचायं के ग्रन्थ में उल्लिखित हभ है । इनको वाक्य 
पदीयकार से अभिन्न मानने मे कोई अनुपपत्ति नहीं प्रतीत होती । परन्तु इनका कोई 

वेदान्तग्रन्थ अभी तक्र उपलब्ध नहीं हुभा । वाक्यपदीय व्याकरण-विषयक ग्रन्थ होने परे 
भी प्रसिद्ध दारांनिक ग्रन्थ है। अद्रेतसिद्धान्त ही इसका उपजीव्य है, इसमे कोई सन्देह 

नहीं । किसी-किसी आचायं का मत है किं भतुंहुरि के शब्दब्रह्यवाद का ही प्रधानतया 
अवलम्बन करके आचाय मण्डनमिच ने ब्रह्मसिद्धि नामक ग्रन्थका निर्माण किंया-था। 
इस पर वाचस्पतिमिश्र की ब्रह्यतत्तव समीक्षा नामक एक टीका थी । उत्पलाचायं के गुरुं 
कारमी रीय शिवाद्वैत के प्रधानतम आचायं सोमानन्दपाद ने स्वरचित शिवदृष्टं नामक 

ग्रन्थ मे भतुंहरि के शाब्दाद्रयवाद की विशेषरूपं से समालोचना की है । शान्तरक्षितकृत 
तत्तवसंग्रह्‌, अविमुक्तात्मकरत इष्टसिद्धि तथा जयन्तकृत न्यायमञ्ञरी मे भो शब्दादतवाद 
का उत्छेख मिलता है । उत्पल तथा सोमानन्द के वचनो से ज्ञात होता है कि भतहरि 
तथा तदनुषारो शब्दन्रह्यवादी दाशंनिकगण "पयन्ती" वाक्‌ को ही शब्दन्रह्यरूप मानते 
ये । यहु भी प्रतीत होता है कि इस मत में पयन्ती ही परावाक्‌.रूप मे व्यवहृत होती 
थी । यह वाक्‌ विश्व-जगत्‌ का नियामक तथा अन्तर्यामी चित्‌-तत्व से भिन्नहै। 


उपवषं | 
आचाय शङ्कुर ते ब्नह्यसूत्र के भाष्य मे कही-कहीं उपवषं नामक एक प्राचीन 
वृत्तिकार के मत का उल्लेख किया है । इस वृत्तिकार ने दोनों ही मीमांसाक्ास्त्रौ पर 
वृत्तिग्रन्थ बनाये थे, एेसा प्रतीत होता है । पण्डितं लोग अनुमान करते हँ कि ये भगवानु 
२६ 
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उपवषं" वे ही हँ जिनका उत्ेख शाबरभाष्य (मी सू० १।१।५) में स्पष्टतः किया गया 
है । शङ्क र कहते हैँ (श्र° सू० ३।३।५३) कि उपवषं ने अपनी भीमांसावृत्ति मे कही-कहीं 
पर शारीरकसूत्र पर छिखी गयी वृत्ति की बातों का उल्लेख किया है ।. ये उपवर्षाचायं 
शबरस्वामी से पहले हए, इसमें कोई सन्देह नहीं है । परन्तु कृष्णदेवनिर्भित तन्वचूडा- 
मणि नामक ग्रन्थमं चखा है कि शाबरभाष्य कै ऊपर उपवषं की एक वृत्ति थी 
( देखिये, 112 ८09५ प्रथ का बनाया हा (पवक 10 3275 ए01105ग00४', 
प° १६७ ) । कृष्णदेव के वचन का कोई मूल है या नहीं, यह्‌ कहना कठिन है । यदि 
उनका वचन प्रामाणिकं माना जाय, तो. इस उपवषं को प्राचीन उपवषं से भिन्न 
मानना पड़ेगा । 


मरोधायन 


परसिद्ध है कि ब्रह्मसूत्र पर बोधायन की एक वुत्ति थौ, जिसके वचनों का 
भाचायं रामानुज ने अपने भाष्य मेँ उद्धार किया है ( देखिये, 59०७त 8००८७ जं 
6 225; ग्रन्थमाला मे थीबोिखित वेदान्तदाङ्कुरभाष्यानुवादभूमिका, प° २१ ) | 

प्रसिद्ध जमंन पण्डित प्तलाणवण 7180001 का मत है कि बोधायन ने मीमांसा. 
सूत्र पर भी वृत्ति छखिखीथी ( देखिये, 1077181 ग 176 ^लाव्का 0ला{8] 
80००९१५, १९११, प° १७) । भ्रपञ्चहूदय नामक ग्रन्थ से भी यह बात सिद्ध होती ह 
मौर प्रतीत होता ह कि बोधायन-निमित वेदान्तवृत्ति का नाम @कतकोटि' था ( देखिये, 
व पोरध०4780 से प्रकारित ्रपञ्चहूदय', पुण ३९ ) । 


ब्रह्मनन्वी 

प्राचीन काल मे एक वेदान्ताचायं श्रह्यनन्दी' नाम के भी भाविर्भूत हृए थे । 
इनका मत मधुसूदन सरस्वती ने संक्षेपशारीरक की टीका ( ३-२१७ ) में उद्धृत किया 
है । इससे अनुमान किया जा सकता ह कि शायद ये भी अद्वैतवेदान्त के आचायं रहे 
होगे । प्राचीन वेदान्तसाहित्य मे (्रह्यनन्दी' छान्दोग्यवाक्यकार के अथवा केवर वाक्य- 
कारके नाम सेप्र्सिद्धथे। 


ट्ख 

धीवेष्णवसम्प्रदाय के साहित्य मे भी एक वाक्यकार का पता लगता है । उनक्रा 
नाम हं "टङ्क, । विशिष्टाद्वैत लोग ब्रह्मनन्दी भौर टङ्क को अभिन्न समन्ते है; परन्तु यह 
कहां तक सत्य है यह कहना कठिन है | 
ब्रह्मदत्त । | - 
राङ्कुराचायंजी के पूवं एक भौर भति प्रसिद्ध वेदान्ती थे, उनकानामयाथा 


ब्रह्मदत्त °| सम्भव ह, वे भी वेदान्तसूत्र के भाष्यकार रहे हों* । परन्तु यह्‌ निश्वितरूप 


१. मध्वसम्प्रदाय के मणिमञ्ञरी नामक ग्रन्थ (६।२-३) मँ लिखा है--शङ्कुराचा्ं ब्रह्मदत्त से 
मिलने गये थे, -परन्तु यह्‌ बात प्रामाणिक नहीं मालम होती 1 २. सिद्धित्रय (प्रारम्भ) । 
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सं व जा सकता । ब्रह्यदत्त के मत से जीव भनित्य है, एकमात्र ब्रह्य ही नित्य 
पदाथं है | | 

एकं ब्रहौव नित्यं तदितरदखिरं तत्र जन्मादिभाग्‌ इत्यायातम्‌, तेन जीवोऽपि 
अचिदिव जनिमान्‌- | 

यह्‌ मत ब्रह्मदत्त का हँ इसे वेदान्तदेिकाचायं ने अपने तत्त्वमुक्ताकलाप कौ 
टीका सर्वाथेसिद्धि ( २-१६ ) मे उद्धृत किया ह । ब्रह्मदत्त कहते है-जीव तथा जगत्‌ 
दोनों ही ब्रह्य से उत्पन्न होकर ब्रह्मे ही रीन हो जाते हं । इनकी दृष्टि से उपनिषदों 
का यथाथं तात्पयं "तत्वमसि" इत्यादि महावाक्यो मे नहीं ह, किन्तु “आत्मा वा अरे 
द्रष्टव्यः" इत्यादि नियोगवाक्यों में ह । इनका कहना हँ कि भिन्न॑वत्‌ प्रतीत होने पर भी 
जीव यस्तुतः ब्रह्य से भिन्न नहीं है । ब्रह्मदत्त के मत से, साधक की किसी भवस्था मं 
भी, कर्मोका व्याग नहीं दहो सकता। प्राचीन माचार्यो मे भरमरथ्य का सिद्धान्त 
था कि जीव ब्रह्य से उत्पन्न होते हैँ भीर मुक्तिमेन्रह्यमेंदही रीन दहो जतेदहै। इसी 
प्रकार ब्रह्मदत्त भी जीव की उत्पत्ति भौर विनाश मानते थे। परन्तु आदमरथ्य 
भेदाभेद-पक्ष के अनुकूल थे । ज्नह्यदत्त अद्रैतवादी थे ( देखिये, नेष्कम्यंसिद्धि १-६८ ) । 
रङ्कुराचायं के मत मे महावाक्य-जन्य ज्ञान से अविद्या की निवृत्ति होती ह। 
उनके मत में ज्ञान से उपासना भिन्न है। शङ्कुर उपासना के विषयमे विधि 
मानने पर भी ( ब्र° सु० १।१।४) ज्ञान के विषय में विधि नहीं मानते। अविद्या 
की निवुत्ति करनेवाला यथार्थं ज्ञान वस्तुतन्त्र या पुरुषतन्त है । इसलिये आत्मज्ञान 
के ल्यि विधि की कोई आवश्यकता नहीं है। भौर वेदान्ती ज्ञान भौर उपासना 
मे इस प्रकार का भेद नहीं मानते। वे लोग किसीन किसी प्रकार से आत्म 
ज्ञान मे भी विधि मानते ही है। मीमांसक लोग कहते दहं कि वेद का मुख्य 
तात्पयं सिद्ध वस्तु के निदेश-मात्र में नहीं है, परन्तु शङ्कुरेतर वेदान्ती भी कमं का 
उपदेश प्रायः एसा ही मानते हैँ । इन वेदान्तियों कौ दुष्ट से पूवं ओर उत्तर मीमांसा 
मे यहीमेददै कि पूरव॑काण्डमे कमंविधि है भौर उत्तरकाण्ड मे भावना विधिहे। 
इसील्िये उपनिषद्‌ में आत्मा वा अरे" इत्यादि विधि-वाक्यों की ही प्रधानता माननी 
चाहिये, "तत्त्वमसि इत्यादि वाक्यों का प्राधान्य नहीं है । वस्तु के स्वरूपज्ञान के बिना 
भावना नहीं हो सकती । "तत्त्वमसि" आदि वाक्य वस्तु के स्वरूपमात्र के बोघक ह, 
अतएव आत्मा उपासना-विधि का शेष है । कर्म॑काण्ड भौर ज्ञानकाण्ड दोनों ही साध्य 
विषयक है, सिद्धविषयक नहीं हैँ । सुरे्राचायं ने नैष्कम्यंसिद्धि मे कहा है- 

“केचित्‌ स्वसम्प्रदायबलावष्टम्भाद्‌ आहुः--यदेतद्‌ वेदान्तवाक्यादहं ब्रह्मेति 
विज्ञानं समुत्पद्यते, तन्नैव स्वोत्पत्तिमात्रेण अज्ञानं निरस्यति, किं तहि अहन्यहनि 
दार्धीयसा काङेन उपासीनस्य सतः भावनोपचयात्‌ निःशोषमज्ञानमपगच्छति, "देवो 
भूत्वा देवानप्येति" इति श्रुतेः" ( १-६७ ) । 

ज्ञानामृतविद्यासुरभि नाम की नैष्कम्यंसिद्धिटीका मे, यहं मत ब्रह्मदत्त १ है, 
ठेसा निणंय किया गया है । शद्धुःराचायं ने बृहदारण्यक ( १।४।७ ) के भाष्य मे ब्रह्य 
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दत्त के मत का उल्लेख किया है । इस मत मे अज्ञान कौ निवृत्ति भावनाजन्य ज्ञान 
से ही होती है, जौपनिषद्‌ ज्ञान मुक्ति के लि्यि पर्याप्त नहीं है । इस प्र॑कारकेज्ञानका 


राभ करने पर भी जीवन-पयंन्त भावना भावर्यक है । ब्रहादत्त कहते है- यद्यपि 


देह के अवस्थित्ति.काल मे भी उपाय से देवता का साक्षात्कार हो सकता है 
तथापि उनके साथ मिलन तभी हो सकता है जब देह नं रहे। प्रारब्धकमं-लन्ध 
देह उपास्य के साथ उपासक कै मिलने में प्रतिबन्धक है ( देखिये, बृ० उ° 
वातिक, पु० १३५७; नैष्कम्यंसिद्धिटीका “चन्द्रिका १-६७ ) । जिस प्रकार 
मृत्यु के अनन्तर ही स्वगंराभहो सकता है, उसी प्रकार मोक्ष भी देह छूटने के 
पश्चात्‌ ही होता है। दोनों ही वैदिक विधि के पालन के फल है । ब्रह्मदत्त 
ध्याननियोगवादी थे । वे जीवन्मुक्ति नहीं मानते थे । शङ्कुराचायं के मत से मोक्ष दुष्ट 
फल है, परन्तु ब्रह्मदत्त के मत से यह्‌ अदृष्ट फर है । श्कुरमत मे कमं से जिज्ञासा 
उत्पन्न होती है, मोक्ष नहीं होता । जीवन्मुक्त को कर्मों की ञावश्यकता नहीं है । 
इस अवस्था मे कम॑संन्यास स्वतःप्राप्त है। सत्त्वशुद्धि अथवा वैराग्य होने पर 
शङ्कुरमत मे कमं की ञावर्यकता नहीं रहती । इस अवस्था मे कमंस॑न्यास विधि- 
प्राप है ( देखिये, एेतरेभाष्य, उपोद्घात ) । इस प्रकार की द्वितीयवस्था मे साधक 
को कैवल ज्ञान के अजंन में प्रयत्नशील होना चाहिये । ब्रह्मदत्त की दृष्टि से साधन-क्रम 
इस प्रकार है- पहुरे उपनिषद्‌ से ब्रह्य का परोक्षज्ञान छाभ करना चाहिये । तदनन्तर 
जह्‌ ब्रह्मास्मि" इत्याकारक भावना का अभ्यास करना चाहिये । इस अवस्थामे कमं 
मावेश्यक है; जोवनपयन्त कमं का त्याग नहीं होता । इसलिये ब्रह्मदत्त का मत भी 
जञानकमं-समुच्चयवाद ही है । सूरेश्राचायं ने भी उनका उल्लेख समुञ्चयवादी क रूप 
मेही करिया है। ज्ञानोत्तम ने नैष्कम्यंसिद्धि की टीका में उन्हें ज्ञानकर्म॑ःसमुचचयवादी 
कहा है-- 
` “वाक्यजन्यज्ञानोत्तरकारीनभावनोत्कर्षाद्‌ भावना-जन्य-साक्षात्कारलक्षणज्ञाना- 
न्तरेणेव अज्ञानस्य निवृत्तः ज्ञानाभ्यासदशायां ज्ञानस्य कर्म॑णा समुच्चयोपपत्तिः |" 
ब्रह्मदत्त कहते हँ कि मुमुक्षु को महं ब्रह्मास्मि इत्याकारक अहुग्रहोपासमा 
करनी चाहिये । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( १।५।७।१० ) मे भी "आत्मेत्येव उपासीतः 
इत्याकारकं उपदेश मिलता है । भब प्रदन यह्‌ है कि जीव परमात्मा से परमार्थतः भिन्न 
है या अभिन्न ? शद्धुर ने अभेद-पक्ष माना है । परन्तु किसी-किसी वेदान्ताचायं का यह्‌ 
मतै किजीवके्रह्यसे अभिन्नन होने पर भी अभेद-भावना की आवश्यकता है 
( देखिये, सम्बन्धवातिक-- श्लोक ७०२, ८४५, ब्र० सू° भा० ४।१३; संक्षेपलारीरक 
१।२३०७-३११; पञ्चपादिका, प° २५२-२५३ ) । ब्रह्मदत्त कै मत मे जीव भौर ब्रह्म 
का परस्पर क्या सम्बन्ध है, यह ज्ञात नहीं होता। यदिमेददहोतो एेक्यभावनाके 
बलसे मोक्षमे जीवकाख्यहो जायेगा । यदि जीवको ब्रह्यका अंश माना जायया 
दोनों में भभेद हो, तो भावना से मेदभाव की निवृत्ति, अभेद का स्फुरण या साक्षात्कार 
तथा अन्त मे मोक्ष होगा । ब्रह्मदत्त की दृष्टि से "तत्त्वमसि" आदि महावाक्यों के 
श्रवेण से आत्मस्वरूपविंषयक अखण्ड वृत्ति नहीं -उत्पन्न हो सकती, क्योकि उन 
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शब्दों में तादु शक्ति नहीं है; परन्तु निदिध्यासन अथवा प्रसंख्यान में एेसी 
सामथ्यं है । यदि प्रसंख्यान पूर्णतया सम्पन्न हो, तो उससे आत्मा का अखण्ड ज्ञन 
आविर्भूत होता है ( देखिये, ब्र° सू० भा०, नि° सा०, पृ० १२८ से १३० भौर १५३) । 
शङ्कुरकेमत से इस मत का विरोध स्पष्टही प्रतीत होता है। सुरेश्वराचायंने 
तेषकम्यंसिद्धि ( १-६७ ) मे तथा पद्मपाद ने पृश्चादिका ( पु०९९) मे हीकहाहै 
कि महावाक्य से साक्षात्‌-अपरोक्ष ज्ञान उत्पन्न होता है" । 


भारुचि | 
रामानुजकरत वेदाथंसंग्रह ( पृ० १५४ ) में प्राचीन काल के छः वेदान्ताचार्यो के 
नामों का उल्लेख मिता है । इन आचार्यो ने रामानुज से पहर वेदान्तशास्त्र-ज्ञान क 
प्रचार के लिये ग्रन्थ निर्माण किये ये । आचायं रामानुज के सत्कारपूवंक उल्छेख सं 
प्रतीत होता दहै किये लोग निविशलेष ब्रह्मवादी नहीं थे। इन आचर्यो के नाम्है- 
भारुचि, टङ्क, बोधायन, गुहदेव कपर्हिकं भौर द्रमिलाचायं ( द्विडाचायं ) । 
श्रीनिवासदास ने यतीन्द्रमतदीपिका ( पूना० सं०, पु० २) मे व्यास, बोधायन, गुहदेव, 
भारुचि, ्रह्यनन्दी, द्रमिलाचायं, श्रीपरांकुश्च, नाथमुनि ओर ज्योतीश्वर प्रभृति के 
नाम का इसी प्रसङ्ख मे उल्लेख किया है । इनमें टङ्कः भौर ब्रह्मनन्दौ वैष्णवों के मत सें 
अभिन्न हैँ । इनका नाम तथा विवरण पहले दिया जा चुका हे । 

भारुचि के विषय में विशेष परिन्ञान नहीं है। विज्ञानेश्वर की मिताक्षरा 


( १।१८ भौर २।१२४ ), माधवाचायं कृत पराशरसंहिता की टीका ( २।३, पृ ५१०} ` 


एवं सरस्वतीविलास ( पैराग्राफ १३३ ) प्रभृति ग्रन्थों मे धर्मंशास्त्रकार भारवि का 
नाम उपलन्ध होता है । प्रतीत होता है कि इन्होने विष्णुकरृत धमंसूत्र के ऊपर एक 
टीका लिखी थी । श्रीवैष्णव-सम्प्रदाय में प्रसिद्ध भारुचि ओर धमंशास्त्रकार भारुचि 
यदि एक माने जायं, तो इनका समय खीष्टान्द नवम सदी के प्रथमाद्धं मे मानाजा 
सकता है ( देखिये, ९.५. 1८2०८ कृत “धममंशास्त्र का इतिहास, पृ० २६५ ) । . 


व्रविडाचायं 
द्रविडाचायं भी प्राचीन वैदान्तिक ये । इन्होने छान्दोग्य-उपनिषद्‌ पर अति- 
बृहत्‌ भाष्य लिखा था । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ पर भी इनका भाष्य था, एेसा प्रमाण 
मिलता है । माण्डूक्योपनिषद्‌ ( २।३२; २।२० ) के भाष्य मे शद्धुर ने उनका भागम 
वित्‌" कहकर उल्लेख किया है भौर बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के भाष्य ( पृ० २७९, पूना 
सं० ) मे उनका उल्रेख 'सम्प्रदायवित्‌" कहकर किया गया है । जहँ-जहा द्विडाचायं 
का उल्लेख करना आवश्यक था, वहां सम्मान के साथदही क्यागयाहै। कहींभी 
उनके मत का खण्डन नहीं किया गया है । इससे अतीत होता है कि द्रविडाचायंका 
सिद्धान्त शङ्कुर के सिद्धान्त के प्रतिकूर नहीं था । छान्दोग्य-उपनिषद्‌ मे जो "तततव- 


१. परन्तु मण्डनसिश्र का मत यह ह ( देखिये, ब° भा० टीका ४।४।७९६ ) कि शब्द से 
अपरोक्ष-ज्ञान हौ ही नदीं सकता । 
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मसि' महावाक्य का प्रसंद्ख आया है, उसकी व्याख्या मेँ द्रविडाचाययं ने व्याधसंवर्धित 
राजपुत्र की आख्यायिका का वणन किथा है । आनन्दगिरि कहते है-- 
““तत्त्वमस्यादिवाक्यमेक्यपरम्‌, तच्छेषः सृष्ट्यादि वाक्यम्‌”- 
यहु मत चायं द्रविड को अद्खीकृत है । 
पट्रे कहा गया है किं रामानुज-सम्प्रदाय के ग्रन्थो मे भी द्रविडाचायं नामके 
एक प्राचीन आचाय का उल्लेख मिलता है । किसी-किसी का मत यहु है कि ये द्रविडा- 
चायं शङ्धुरोक्त द्रविड से भिन्न थे । इन्होने पाञ्चरात्र-सिद्धान्त का भवलम्बन करके 
द्रविड भाषा मे ग्रन्थ-रचना की थी । यामुनाचायं ने सिद्धित्रय मे इन्हीं भाचायं के 
विषय में कहा है- 
“भगवता बादरायणेन इदमथंमेव सूत्राणि प्रणीतानि विवृतानि च परिमित- 
गम्भीरभाष्यकृता | 
यहाँ पर भाष्यक्रत्‌" शब्द से द्विडाचायं ल्यि गये हैँ । किसी-किंसी का मत 
है कि द्रविडसंहिताकार अकवर, शठकोप अथवा वकूलाभरण ही वैष्णव-ग्रन्थों मे 
द्रविडाचायं नाम से प्रसिद्धरहँ। | 
इन दोनों द्रविडों की परस्पर भिन्नता अथवा अभिन्नता के सम्बन्ध में अव तक 
कोई स्थिर सिद्धान्त नहीं कायम कर सका । सर्व्॑ञात्ममुनि ने संक्षेपशारीरक (३।२२१) 


मे ब्रह्मनन्दिग्रन्थ के द्रविडभाष्य से जिन वचनो का उद्धार करिया, वे रामानुज-द्वारा 


उद्धुत द्रविडभाष्य-वचनों से अभिन्न दीख पड़ते ह । इसील्यि किसी किसी के मतसे 
शङ्कुरसम्प्रदाय में प्रसिद्ध द्रविड भौर रामानुजसम्प्रदाय में प्रसिद्ध द्रविड एक ही व्यक्ति 
है, भिन्न नहीं । | 
सुन्दरपाण्ड्य 
भगवान्‌ शङ्कुर के पहर सुन्दरपाण्ड्य नामक अचायं ने एक कारिकाबद्ध 
वातिक की रचना की थी । यह्‌ बरातिक ब्रह्यसुत्र के किसी प्राचोन भाष्यया वृत्ति का 
अवरम्बन करके बनाया गया था। परन्तु इस ॒वृत्तिया भाष्य का टीक-ठीक पता 
नहीं लगता । इस वृत्ति के निर्माता बोधायन थे, या उपवषं ये, अथवा ओर कोई 
भ्रात्रीन बाचायं, इस विषय मेँ निश्चितरूप से कुछ नहीं कहा जा सकता । परन्तु 
समन्वयाघिकरण के भाष्य के अन्त मे ( १। १।४) इस वातिक-ग्रन्थ से शङ्कुराचायं 
ने स्वयं अपि चाहुः" कहकर तीन श्छोक उदुधृत किये है- 
अपि चाहुः- 
गौणमिथ्यात्मनोऽसत्तवे पृत्रदेहादिबाधनत्‌ । 
सद्‌ ब्रह्यात्माहमित्येवंबोधे कायं कथं भवेत्‌ ॥ 
अन्वेष्व्यात्मविज्ञानात्‌ प्राक्‌  प्रमातुत्वमात्मनः। 
अन्विष्टः स्यात्‌ प्रमातैव पाप्मदोषादि्वजितः॥ 
देहात्मप्रत्ययो यद्वत्‌ प्रमाणत्वेन कल्पितः 
लौकिकं तद्वदेवेदं प्रमाणं स्वात्मनिश्चवयात्‌ ॥ इति । 
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इसका तात्पयं यह है किं जब तके “अह्‌ ब्रह्मास्मि इत्याकारकं ब्रह्मज्ञान का 

उदय नहीं होता, तब तक सब प्रकार की विधियां गौर प्रमाण सांक है । आत्मवस्तु 
हेय भी नहीं है भौर उपादेय भी नहीं है । यह्‌ अदैत है, इस प्रकार आत्मा के बोध में 
प्रमाण की अपेक्षा ही नहीं है, क्योकि उस समय प्रमाता भी नहीं रहता ओर विषय 
भी नहीं रहता । वाचस्पतिमिश्र ते भामती में इन श्लोकों का श्रह्मविदां गाथा' कहुकर 
वर्णन किया है । परन्तु पश्मपादकरुत पश्चपादिका के ऊपर श्रबोधपरिशोधिनी' नाम 
की एक टीका है, जिसका रचयिता नरसिहस्वरूप का िष्य भआत्मस्वख्प है । इस 
टीका से पता चलतादहै कि ये तीनों इलोकं सुन्दरपाण्ड्य कृत है । सूतसंहिता की 
माघवमन्त्रिक्ृेत तात्पयंदीपिका नाम की टीकामेंभीकहागयाहैकि इन इलोकोंके 
अन्तगंत तृतीय रखोक- अर्थात्‌ "देहात्मप्रत्ययो यद्रत्‌"--ुन्दरपाण््यकृत वातिक से 
लिया गया है । भमलानन्दकृत कल्पत ( ३। ३। २५ ) में सुन्दरपाण्ड्य के निःश्रेण्या- 
रोहणप्राप्यम्‌' प्रभृति ओौर तीन वचन तथा तनत्रवातिक (बनारस सं ०, पु ८५२-८५२) 
मे ये तीन भौर तेन यद्यपि सामथ्यंम्‌" प्रमृति दो- कुरु पांच वचन उद्धृत हृए है । 
न्यायसुधा ( पृ० १२२८) मे ये पाँच इलोक "वृद्धानाम्‌" के नाम से उद्धृत कयि गये 
है । किसी-किसी आचाय के मत से सुन्दरपाण्ड्य का समय ६५० खीष्टाब्द है । सुन्दर 
पाण्ड्य हौव-वेदान्ती थे, इस विषय मे कोई सन्देह नहीं हैः । किसी पण्डित के मत में 
यहु राजा नेङ्मारण नायनर का नामान्तर है" । भट कुमारिर ने तन्रवातिक.के दूसरे 
स्थान मे ( पु० २८०-२८१ तथा ३५७ ) आह च' कहकर दो इलोक उद्धृत किय हे । 
न्यायसुधा के मत से भीये वृद्धवचन हैँ । ये वृद्ध सुन्दरपाण्ड्य ही है, दूसरा कोई नहीं । 
प्रतीत होता है कि सृन्दरपाण्ड्य ने पूवं मीमांसा पर एक वातिक की रचना की थो । . 


@ 


१. इस विषय का विशेष विवरण म० म० कुप्पूस्वामी शास्त्री के दारा लिखित “80116 
1005 ग [तला 10 06 (णात्पा०। प्राशु 9 ^+ 066४ 1764187" 
नामक केख मे देखना चाहिये 1 यह्‌ लेख 1021 ग 0ला†81 २०३6भ०), 
11206725 नामक पत्रिका के प्रथम खण्ड ( पु १-१५ ) में प्रकारित हुआ था । प्रेसङ्खतः 
उक्त लेखक का दूसरा केख भी देखना चाहिये ( ?7006661088 ग (11170 0्लाष्था 
(06९6, प° ४६५-४६८ ) । ये पाण्ड्य राज कुब्जवद्धंन अथवा कूरपाण्ड्य नाम से 
भी परिचित थे । किसी-किसी के मत में अरिकेसरी इनकी उपाधि थी । प्रसिद्ध शेवाचायं 
तिरुल्ञान सम्बन्धर इनके समकालीन थे । इन्हीं के प्रभाव से प्रभावित होकर सुन्दरपाण्ड्य 
ने जैन चमं को छोडकर शैव धमं का ग्रहण किया था ओौर अपनी साधन-सम्पत्ति के प्रभाव 
से ६३ रोवाचार्यो के मध्य में स्थान प्राप्त किया था। इन्होंने चोरु-राजकुमारी से विवाह 
कियाथा। | 




















प्राचीन अद्वतवाद कं साथ शङ्कर के अदरेतवाद का सम्बन्ध 


अद्वैतवाद भारतवषं मे अति प्राचीनकाल से प्रचलित है। उपनिषदों में यत्र 
तत्र जद्वेतपरक श्रुतियां दीख पडती हैँ । मन्त्रसंहिताों मे अद्ेतमत प्रकाशन का अवसर 
न रहने पर भी जर्हा-तहां प्रसंगतः उसका स्पष्ट आभास द्ष्िगोचर होता है । महाभारत 
आदि ग्रन्थों मे अन्यान्य मतो के साथ अद्ैतवाद का भी परिचय मिलता है । प्राचीनं 
वेदान्तमुच्रकारों मे से कोई-कोई अद्वैतवादी थे--यह सवन प्रसिद्ध ही है । इसके अनन्तर 
बोद्धमत मे माध्यमिक तथा योगाचारगण अद्वैतवादी ये । इसी कारण बुद्ध का एक 
नाम अदयवादी भी पड़ा था । वेयाकरण, शाक्त, दोव, ये सभी भद्रैतवाद को मानते ये । 
शद्धुर के पहर वेदान्त मेँ भी अद्रैतवाद अपरिचित नहीं था। मण्डनमिश्च ने ब्रह्म 
सिद्धि मे अद्वेतवाद का ही समथंन किया है । दिगम्बराचायं समन्तभद्र ने आप्तमीमांसा 
( श्लोक २४ ) मे अदंतपक्च का उल्लेख किया है-- 
(अदवैतैकान्तपक्षेऽपि दृष्टो भेदो विरुद्ध्यते | 
कारकाणां क्रिययोश्च नैकं स्वस्मात्‌ प्रजायते” ॥ 
समन्तभद्र श्ङ्कुरसे प्राचीन है । इससे प्रतीत होता है कि अदेतवाद उनसे 
(शङ्कुर से) प्राचीन था, इसमें कोई सन्देह नहीं है । शान्तरक्षित के तत्वसंग्रहु (२२८ 
३२९) मे प्राचीन अद्रैतमत का वर्णन आया है | कमलक्षीर ने इन लोगों का 'अहैत- 
द्शनावरम्बिनश्चौपनिषदिकाः' कहकर उतल्छेख किया है । शान्तरक्षित का वचन 
यह है 
“नित्यज्ञानविवर्तोऽयं क्षितितेजोजलादिकम्‌ । 
आत्मा तदात्मक्श्चेति सद्धखिरन्तेऽपरे पुनः ॥ 
ग्राह्यलक्षणसयुक्त न किञ्चिदिह विद्यते । 
विज्ञानपरिणामोऽयं तस्मात्‌ सवः समीक्षते" ॥१ 
कमलशीक ने इन कारिकाओं की व्याख्या करते हए कहा है कि क्षिति आदि 
प्रपञ्चविज्ञान प्रतिमासस्रूप है । शान्तरक्षित के वचन से प्रतीत होता है कि उनके 
मत से विवतं भौर परिणाम, ये दोनों शब्द पर्यायवाचीं है; वयोकि उन्होने प्रथम श्लोक 
मँ क्षिति आदि को नित्यज्ञान का विवतं कहकर दूसरे इलोक मेँ उन्हे विज्ञानपरिणाम 
कहा है । इस मत में अत्मा नित्यज्ञानरूप है भौर क्षिति आदि जगत्‌ इसी का परिणाम 
अथवा विवतं है । भवभूति भी इस प्राचीन विवत्तवाद को जानते ये । उत्तररामचरित 
मे उन्होने कहा है- 
शश्रह्मणीव विवर्तानां क्वापि प्रविलयः कृतः| 


[1 


१, प्रज्ञाकरमति ने शान्तिदेवकृेत बोधिचर्यावतार की स्वरचित पञ्जिकाटीका मेँ ये शलोक उद्धृत 
किये हँ । परन्तु उसमें कुछ पाठभेद ह ! 
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प्राचीन अद्वैतवाद के साथ शङ्कुर के-अद्रैतवाद का सम्बन्ध २२५ 


इस वचन से ज्ञात होष्ठा है कि विवतंज्रह्यमेलीनहोतादहै गौरब्रह्यसेही 
आविर्भूत होता है । उनकी दष्ट मेँ विवतं ओर परिणाम एकाथंक है । 'एको रसः 
करुण एव विवतंभेदात्‌" इत्यादि श्लोक से भी सिद्ध होता है कि "विवतं शब्द का 
नवीनवेदान्तसम्मत अथं उन्हें ज्ञात नहीं था। कुमारिलभटर नेःभीः. रलोक्वांतिक मे 
वेदान्त के अद्रेतवाद का उल्लेख किया है । योगवासिष्ठ-रामायण का रचनाकार परिज्ञात 
नहीं है । यदि इसका रचनाकाल शङ्धुर से.पूवं माना जाय ( जैसा कि डा० भीखनलाल 
आत्रेय ने प्रतिपादन करने का विशेषरूप से प्रयत किया है ) तो उसके अद्रेतवाद 
को भी प्राचीन भदरेतवाद का ही. प्रकारभेद्‌ मानना होगा। 


परन्तु ये सव अद्रैतवाद एक ही प्रकार के नहीं है । माध्यमिको का दून्याद्रय- 
वाद, योगाचारो का विज्ञानाद्यवाद, शाक्तो का शक्त्यद्रयवाद, वेयाकरणों का ओर 
मण्डन सम्मत प्राचीन वेदान्तियों का चाब्दाद्रयवाद-यद्यपि ये सब अद्वेतवाददहीरहै, 
तथापि इनमें परस्पर कुछ-न-कु वैशिष्ट्य है । राङ्कर तथा शङ्कुर के परमगुर आाचायं 
गौडपाद-द्वारा प्रचारित दैत इन सब अद्रेतवादों से किसी-किसी अं मे विलक्षण हैं| 
पूर्वोक्त मतोंमे से किसी मत का प्रभाव शङ्कुर-मतपर पड़ा है यां नही, यह्‌ 
कटुना कठिन है । परन्तु अन्य मत का प्रभाव मानने पर भी यहु अवश्यही स्वीकार 
करना पड़ेगा कि शाङ्करमत का अन्य मतों की अपेक्षा असाधारण वेरिश्व है । 


किसौ-किंसी पण्डित का विश्वास है कि शङ्कुराचायं ने बौद्धमत कां अनुसरण 
करते हए ही बोद्धमत का खण्डन किया है- + 
“"मायावादमसच्छास्त्रं प्रच्छन्नं बौदढधमेव च“ । 
इत्यादि पौराणिक वचन इसी मत के परिपोषक है। इनलोगोका कहूनाहैकि 
गौीडपाद की कारिका का विशेष रूप से पर्याखोचन करने से ज्ञात होता है कि. यद्यपि 
यह्‌ ्रन्थ वस्तुतः ओौपनिषद्‌ ब्रह्मवाद की स्थापना करनेके य्यि ही प्रवृत्त हुमा था 
तथापि भाव तथा भाषा में यह्‌ आदि से अन्त तक माध्यमिक दर्शन के प्रभाव सेमरा 
पड़ा है । इस ग्रन्थ मे आत्मा के विषय में अस्ति, नास्ति, भस्ति-नास्ति, नास्ति-नास्ति, 
इन चार कोटियो का उत्केख है- 1 
"अस्ति नास्त्यस्तिनास्तीति नास्ति नास्तीति वा पुनः। 
चलस्थिरोभयाभावेरावृणोत्येष बालिशः ॥ 
कोटयश्चतल्र एतास्तु ग्रहैर्यासां सदावृतः। 
भगवानाभिरस्पुष्टो येन दुष्टः . स सवद्क्‌''॥ 
इनका सारांश यह्‌ है कि आत्मा सत्‌, असत्‌, सदसदुभयात्मक तथा सदस- 
द्िलक्षण--इन चार कोवियों मसे क्िसीभीकोटिसे स्पृष्ट नहींहै। इस प्रकार चतु- 
कोटिविनिमुंक्त आत्मा का जिन्होने साक्षात्कार किया हो, वे ही सवंदर्शीं अथवा सवज्ञ 


कहकाने योग्य ह । गौडपाद से बहुत पहृछे नागार्जुन ने भी माध्यमिककारिका मे यही 


बात कही थी- 
२२ 























२२६ ~... . --कविराज-प्रतिभा 


"न॒. सन्नासन्न . सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कोटिविनिसुक्तं तत्त्वं माध्यमिका विदुः" ॥ | 
` गौडपाद की उक्ति नागाजुंन के इस वचन की प्रतिध्वनिमात्र है। नागार्जुन 
ओौर गौडपाद दोनों ही परमाथंतत्त्त को चतुष्कोटिविनिमुक्त कहते है । इसी का अनु- 
सरण करते हुए नैषधकार श्रीहषं ने भी कहा है- | | 
न “साप्तुं प्रयच्छति न पक्षचतुष्टये तां 
तल्लाभरंसिनि न पञ्चमकोटिमात्रे | 
श्रद्धां दधे निषधराड्‌ विमतौ मताना . 
मदेततत्व इव सत्यतरेऽपि लोकः” ॥ ( नै° १३।२६ ) 


द्रति रोमणि खण्डनखण्डलाद्यकार श्रीहषं ने अपने नेषधचरित में (२१।८८) 
बुद्ध का भी विघूतकोरिचतुष्क तथा अद्वयवादीरूप से वणन किया है? । इस वणन के 
अनुसार शून्यवादी का शून्य भथवा तत्तव मौर आचायं गौडपाद का आत्मा प्रायः एक 
ही प्रकारका है। इन समालोचकों का यहु भी कथन है कि गौडपाद का अजातवाद 
भी नागार्जुनरचित माध्यमिककारिकामूलक ही है । नागार्जुनने कहा है- 

क “न स्वतो नापि परतो न दवाभ्यां नाप्यहेतुतः। 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावाः कचन केचन" ॥ ( मा० का० १।७ ) 


 ( देखिये--मध्यमकवृत्ति, प° १२९, 8101101662 ` एप्तत1168 सें ए10895801 
०४४9 का संस्करण ) । गौडपाद ने भलातशान्तिप्रकरण मे कहा है- 
“स्वतो वा परतो वापि न किच्िद्रस्तु जायते | 
सदसत्‌ सदसद्वापि न किचद्रस्तु जायते" ॥ 


माध्यमिकमत मे परमार्थतत्त्व जसे मन, वाक्य भौर प्रपञ्च के अतीत है, 
राङ्कुरमत भौ इस अंश में ठीक वैसा ही है । सब वस्तुओं का मायिकत्व भौर स्वाप्नत्व 
दोनों दरंनों मे समानरूप से माना गया है । सत्ता का पारमार्थिक तथा व्यावहारिकरूप 
से विभाग जो राङ्कुरदर्शन में मिलता है, वह्‌ बौदढधदर्शंन क आधार पर ही प्रचलित हआ 
प्रतीत होता है । बौद का परमाथंसत्ता तथा व्यावहारिक सत्ता-इस प्रकार सत्ताभेद 
अतिप्राचीन पालि-साहिव्य मे भी मिलता है। यह भेद भीर किसी द॑ने नहीं है । 
इससे अतिरिक्त माण्डूक्यकारिका मे एसे पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग मिलता 
है जिनका उल्लेख केवर बौद्धदशंन के ग्रन्थों मे ही है । इन्हीं सब विषयों का सक्ष्मरूप 
से पर्यालोचन करके आधुनिक पण्डितं ने सिद्धान्त किया है कि शङ्कुरदशंन बौद्ध 
दून्यवाद का भौपनिषद संस्करणमाच्र है | 

पक्षान्तर मे.किसी-किसी का यहु मत है किं अत्ति प्राचीन शिवाद्रयवाद का 
भवलम्बन करके शद्धुराचायं ने अपना मत स्थापन किया था । प्रसिद्धि है कि उन्होने 


१. एकचित्तततिरद्वयवादित्नि = त्रयीपरिचितो' बुद्धस्त्वम्‌ । 
पाहि मां विचुतकोटिचतुष्कः पञ्चबाणविजयी षडभिज्ञः ॥ ( नै° १९।८८ ) 























प्राचीन अद्रैतवाद के साथ शङ्कुर के अद्रैतवाद का सम्बन्धं ९२९७ 


सूतसंहिता का अठारह बार आलोचन करके शारीरकभाष्य की रचना की थी- 
“तामष्टादाधालोच्य -शङ्कुरः सूतसंहिताम्‌ ।- .~ 
चक्रे शारीरकं भाष्यं सर्व॑वेदान्तनिर्णयम्‌” ॥ ` ` 
सूतसंहिता प्राचीन शिवाद्रेत-सम्प्रदाय का ग्रन्थ है । इसके भाष्यकार माधव- 
त्री सुप्रसिद्ध शेवाचायं क्रियाराक्ति पण्डित के शिष्य थे । शद्धुर के दक्षिणामूतिस्तोत्र 
भौर सुरेश्वरकरृत उसके वातिक के अवलोकन से ज्ञात होतादहै कि शिवागम के साथ 
रङ्कुर का विशेष परिचय था, अतएव शङ्कुर का अद्ेतशिवागम के प्रभाव से प्रभावित 
होना कोई आश्चयंजनक बात नहीं है! । 
इन सब अद्रेतसिद्धान्तो का ज्ञान शङ्कुर को अवद्य था, ओौर यह भी सम्भव 
है कि इनमें से किसी-किसी के सिद्धान्त का प्रभाव भी थोडा-बहुत उन पर पड़ा हो । 
किन्तु शङ्कुर ने इनमें से किसी मत का अवलम्बन करके अपने अद्रेतवाद का प्रच्नार 
किया, यह मानना किसी प्रकार भी संगत नहीं हो सकता । राङ्कुर के सदश महाज्ञानी 
तथा महायोगी पुरुष एेसा क्यों करने लगे ? देश में जिस समय के वातावरण मे जिस 
प्रकार के भावों तथा पारिभाषिक शब्दों की न्याप्ति रहती है, उस समय बनाये गये 
ग्रन्थों में तथा चिन्ताशीर ( विचारक्षीक ) व्यक्तियों के चित्त मे उनका कुछ-न-कुल 
प्रभाव पडता ही है । यह्‌ वस्तुतः ज्ञानपुवंक आदान-प्रदान-व्यापार नहीं है । ` 


१. नऽ © तदा ग आकण एप्त 70 त)8णऽ6 नामक ठेख में 

( एणान्‌ व०प्ा०8] ग वरत इन्ननक्‌, एन्‌. . 24, 7०. 1-2, उणर- 

` . 010४६, 1933 ) यह्‌ दिखाने का प्रयत्न किया गया हँ कि राङ्कुरं के अद्रं तवाद कां 
` आधार बौद्धो का विन्नानवाद थां शून्यवाद नहीं ह, किन्तु अति प्राचीन अर्दैतवाद है । 
































श्रीविद्याणंव नामक ग्रन्थ के अनुसार शङ्कर-सम्प्र याय 
का विवरण 


शाक्तागम-साहित्य में श्रीविद्याणंव नामक एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है । उसमें श्रीविद्या 
की उपसाना के क्रम का अवलम्बनं करके तन्त्रशास्त्र के सम्पूणं सिद्धान्तो का भली- 
भाति प्रतिपादन किया गया है। इस ग्रन्थमे श्रीशङ्कुराचायंकी गुरुपरम्परा तथा 
रिष्यपरम्पराकाभी कुछ वणन किया गया है 1 यहु भभी तक प्रकारा मे नहीं भाया, 
इसलिये संक्षेपतः इस विषय में यहाँ पर कुछ किखना उचित प्रतीत होता है । एेति- 
हासिक दुष्ट से इस विवरण का कितना गौरव है, इसका निर्णय एतिहासिक विद्वान्‌ 
करेगे । किन्तु तान्त्रिक समाज में शङ्कुराचायं गौर उनके सम्प्रदाय की जो प्रसिद्धि 
है, उसका कुछ परिचय पाठकसमाज को प्राप्त होना चाहिये । श्रीविद्या की उपासना 
के साथ शङ्कुराचायं का धनिष्ठ सम्बन्ध था । इस विषय मे तान्त्रिक ग्रन्थों मे सर्वत्र 
ही प्रमाण मिर्ताहै। शङ्कुर के मठविरोष मे जो धोयन्वर है, उसका तो सबको परि- 
ज्ञान है ही । सौन्दयंलहरी, प्रपच्सार आदि जिन-जिन तान्त्रिक ग्रन्थों से शङ्कुर का 
नाम संसृष्ट है, वे प्रायः सभी त्रिपुरातन्तर के ग्रन्थ हैँ । रुलितात्रिरती आदि भी इसी 
कोटि के ग्रन्थ ह । इसीरियि त्रिपुरा-सम्प्रदाय के ग्रन्थ मे निबद्ध शाङ्कुरविषयक एेति- 
हासिक जनश्रुति का प्रकाशित होना उचित ज्ञात होता है। 
इस ग्रन्थ के अनुसार शङ्कुराचायं गौडपाद के प्रशिष्य नहीं थे । गौडपाद से 
खेकर शद्धुराचायं तक सात पुरुषों के नाम मिते है । वे क्रमशः इस प्रकार है- 
गोडपाद, पावकं, पराचायं, सत्यनिधि, रामचन्द्र, गोविन्द ओर शङ्कुराचायं । इससे 
प्रतीत होता किं शंकर के गोवन्द-रिष्य होने मे कोई सन्देह नहीं है, किन्तु वे गौडपाद 
के प्ररिष्य नहीं थे । प्रचक्ति ग्रन्थों मे गौडपाद, ग्यास-पूत्र शुकदेव के साक्षात्‌ शिष्य 
माने जाते हँ । परन्तु शुकदेव भौर गौडपाद के बीच मे द्‌घंकाल का व्यवधान होने से 
एतिहासिक रोग शुक के साथ गौडपाद का साक्षात्‌ गुररिष्य-सम्बन्ध मानने में 
संकोच करते ह । बहुत रोग कल्पना करते हैँ कि शुकदेव के बाद भदवैतज्ञान की धारा 
एक प्रकार उच्छिन्न हो गयी थी । गौडपाद ने सम्भवतः किसी अलौकिक उपाय से 
भाविभूत शुकदेव की ही दिव्य मूति से इस ज्ञान को प्राप्तकर उसका पुनरद्वार किया 
था। इसी प्रकार शुक के साथ उनका गुरशिष्य-सम्बन्ध भी स्थिर हो जाता है। 
परन्तु साधारण एतिहासिक खोग इसको प्रमाण-रूप में ग्रहण नहीं कर सकते । इ 
ग्रन्थ में गौडपाद के पूववर्ती गुरुओ की भी नामावली दी गयी है, जिसको देखने से 
शुकदेव भौर गौडपाद के मध्य मे बहुत पे पुरुषों का व्यवधान दीख पड़ता है । भादि. 
विदान कपिर से ही शङ्कुरसम्प्रदाय की प्रवृत्ति हुई है, यह इस ग्रन्थकार का मत है । 
कपिर से गौडपाद तक गुरुम के नाम क्रमशः इस प्रकार ह--कपिल, अच्नि, वसिष्ठ, 
सनक, सनन्दन, भृगु, सनत्सुजात, वामदेव, नारद, गौतम, शौनक, क्ति, माकंण्डय, 


स 











श्रौविदयाण॑व नामक ग्रन्थ के अनुसार शङ्कुर सम्प्रदाय का विवरणं २९९ 


कौरिक, पराशर, शुक, अद््धिरा, कण्वः जावाकि, भरद्वाज, वेदव्यास, ईशान, रमण, 


कपर्दी, भूधर, सुभट, जलज, भूतेश, परम, विजय, मरण, पदं श, सुभग, विद्युद, 


समर, कैवल्य, गणेश्वर, सपाथ, 'वबुध, योग, विज्ञान, भन्ख, विश्रम, दामोदर, 
चिदाभास, चिन्मथ, कलाधर, वीरेश्वर, मन्दार, वरिदश, सागर, मृड, हषं, सिह, गौड, 
वीर, घोर, ध्रुव, दिवाकर, चक्रधर, प्रथमेश, चतुभज, आनन्दभैरव, धीर, गौडपाद ` । 

इस ग्रन्थ के अनुसार शङ्कुराचायं के १४ शिष्य थे | ये सब देवी के उपासक 
ओर निग्रहानुग्रह करने मे समर्थं अलौकिक शक्तिसम्पत्न ये, एेसा वणन है । १४ शिष्यो 
मे ५ शिष्य संन्यासी ओर ९ गृहस्थ ये । संन्यासी रिष्यो मे एक शिष्य का नाम शङ्भुर 
भी था, अवशिष्ट चार के नाम--पदपाद, बोध, गीर्वाण भीर आनन्दतीथं थे । गृहस्थ 
शिष्यो के नाम थे सुन्दर, विष्णुशामा, लक्ष्मण, मल्लिकारजुन, त्रिविक्रम, श्रीधर, कपर्दी, 
केराव ओौर दामोदर । | 

पद्मपाद के ९ रिष्य ये, उनके नाम यों ह--माण्डल, परपावकंः निर्वाण, 
गीर्वाण, चिदानन्द भौर शिवोत्तम । ये सब संन्यासी थे। बोधाचायं के बहुत रिष्य 
ये । च्लिारहै कि सब देशों मे उनके दो प्रकारके दिष्य ये- संन्यासी भौर गृही । 
गीवणिन्द्र के मुख्य शिष्य का नाम विद्रदुगीर्वाण था । विद्रदगीर्वाण के शिष्य का नाम 
विबुधेनद्र, विबुधे के रिष्य का नाम सुधीनद्र भौर सुधीनद्र क शिष्य का नाम मन्त 
गीर्वाण था । मन्तरगीर्वाण के गृही मौर संन्यासी दोनों प्रकार के शिष्य थे । आनन्दतीथं 
के सभी रिष्य गृही थे । वे लोग पादुकापीठ को आराधना करते थे । सुन्दराचायं क 
तीन प्रकार के दिष्य ये-पीठनायक, संन्यासी ओर गृही! विष्णुरा्मा के शिष्य का 
नाम प्रगलमाचायं था। ये विद्याणंवग्रन्थकार प्रगल्भाचायं के रिष्य थे । न्य मे रखा 
है कि इस भ्रन्थ के पूरणं होने पर जगद्धात्री महामाया उनके सामने प्रकट -होकर 
बोखीं- वत्स, वर मांगो । जगद्धात्री को सामने खडी देखकर उन्होने कहा--हे माता, 
यदि कोई साधक केवर हमारे ग्रन्थ के भाधार पर गुरुक्रम भौर मन्त्रादि देखकर मुज्ञ 
गुर मानते हए भक्तिपूवंक जप करे, तो दीक्षित न होने पर भी उसको सिदि 
प्राप्त हयो । 

देवी ने "तथास्तु" कहुकर उनका अनुमोदन किया । 

लक्ष्मणाचायं की तपस्या, विद्या शौर श्री असाधारण थी । चौथी अवस्था मे 


वीतराग होकर वे इधर-उधर देशाटन करने रगे । दसी समय मँ घूमते-घूमते वे एक - 


दिन प्रीढदेव नामकं किसी राजा की राजधानी में पहूंवे । प्रौढदेव ते उनके लिये रहने 
का स्थान, अन्न, भूषण ओर परिचारको का प्रबन्ध कर दिया । एक्‌ दिन राजाकौ 
लभा से जिस समय ` लक्ष्मण उपस्थित ये, उस समय वणिकों ने दवीपान्तर से प्रात दुई 


१. इस नामावली के किसी-किसी अंडा मे विचित्रता दीख पड़ती ह-- (१) शक्ति ओर पराशर 
मे आनन्तयं नही है, बीच मे दो पुरुषो का व्यवधान हं; (२) पराशर ओर शुक के बीच 
मे वेदव्यास का नाम नहीं है, परन्तु शुक के पिता वेदन्यासं का नाम सुक्र के चार शिष्यो 
कै बाद दिया गयाहै। `. 














२३ । ˆ ` कविरा्ज-प्रतिभों 


वखादि बहुत-सी बहुमूल्य वस्तुं राजा को भेँट की। राजाने उनं लोगों के दारां 
दिये गये मूल्यवानु वस्त्र आचायं लक्ष्मण को दे दिये । भाचायं लक्ष्मण उन्हे लेकर 
अपने वासस्थान पर चरे भये । कुण्ड म भग्नि की स्थापना करके उन्होने अग्निम 
वस्त्रो कौ आहति दे दी । प्रौढदेव के पास जब यह खबर पहुंची, तव उन्होने वस्त्र 
कटाने अथवा उनका मूल्य भेज देने की प्रार्थना करते हृए उनके पास दूतक द्वारा 
सन्देश भेजा । यह सुनकर लक्ष्मण को क्रोध आया, उन्होंने ब्रह्मस्वापहारकः कहकर 
राजाकोशापदियाकि तुम निवेश हो जाभो। इसके बाद लक्ष्मण ने अपने इष्टदेवता 
से प्राथना करके वस्त्र लौटा दिये । इसके पश्चात्‌ लक्ष्मण प्रौढदेव के नगर को छोड़कर 
दक्षिण कौ भोर चले गये । लक्ष्मण की अलौकिकं शक्ति की बात सुनकर प्रौढदेव का 
चित्त उद्विग्न हुभा भौर उनके पास जाकर उनमे क्रोध की शान्ति के लिये प्रौढदेव 
ने विनयपूवंक बहुत प्रार्थना की । उसकी प्रार्थना से सन्तुष्ट होकर लक्ष्मण ने उससे 
कहा कि तुम्हें पुत्र होगा, परन्तु उससे तुम सुली नहीं होगे । तदनन्तर समय पाकर 
सिद्ध महात्मा के वर कै अनुसार राजा के एक कुमार उतत्न हुभा । केकिन पुत्र होति 
ही राजा का देहावसान हो गया । प्रसिद्धि है कि उस समय ईस ग्रन्थके रचयिता 
रजा के अनुरोध से राजकुमार के प्रतिनिधि-रूप मँ राजभार ऊेकर उनका शासन 
करने खगे मौर उन्होने श्र।चक्र के आकार मे नगर स्थापित कर उसका श्रोविद्यानगर 
नाम रक्खा । उसके बाद राजकुमार के वयःस्थ होने पर अम्बदेव नाम से उसे राज- 
गही पर बढाया भौर उसी के आदेश्च से उसकी सभा की विद्रन्मण्डली की प्राथंना से 
भगवती से भदेश लेकर प्राचोन आगमम्रन्थ १, यामलग्रन्थ प्रभुति का विशेषरूप से 
भालोचन करते हृए तथा कादि मत भौर हादि मत दोनों के सूक्ष्म रहुस्य का अनुसरण 
करते हेए उन्होने इस विशिष्ट ग्रन्थ का निर्माण किया । 

मल्लिकाजुन के अधिकांश शिष्य विन्ध्यदेश मे रहते ये | इसी प्रकार चिविक्रम 
के शिष्य जगन्नाथक्षेत्र मे, श्रीधर के रिष्य गौड, मिथिला तथा बंग देश मे गौर कपर्दी 
के रिष्य काशी, अयोध्या प्रभृति देशों मे रहते ये । 


केशव भौर दामोदर के विषय में ग्रन्थ मे कोई विशेष विवरण नहीं मिलता । 





१. तन््रराज, मातृकाण॑व, त्रिपुराणंव, योगिनीहृदय इत्यादि । 





आदि-गुर दत्तात्रेय एवं उनके सम्प्रदाय 
का दाशंनिक मतवाद 


( १ ) . 
_ भारतीय अद्वैत-साधना के इतिहास में भवधृतप्रवर आदिगुरं परमहंसं श्रीदत्ता- 
त्रेय का नाम चिरपरसिद्ध है। "खण्डन-खण्डलाद्य' के रचयिता श्रीहषं ने स्वरचित 
"नैषधीयचरित' काव्य मे ( २१।९४ ) उन्हे 'अद्यमयेऽध्वनि सरन्तम्‌', अर्थातु अदैतमागं 
मे स्थितिक्लील कहु कर भक्तिपूवंक प्रणाम किया है । 'शिुपाटवधः काव्य मे (१५।७९) 
कविवर माघ ने 'अविनारिविग्रह" अथवा सिदधदेह-सम्पन्च कह कर उनका उल्लेख कया 
है । उन्होने कहा है कि गुरुपरम्परा का उच्छेद होने के कारण भिस समय सारी 
श्रुतिर्या लृप्तप्राय हो गई थी, उस समय भगवान्‌ ने वैदिक धमं कौ रक्षा हेतु भपनी 


अप्रतिहत स्मृति-शक्ति के द्वारा सभी लुप्त श्रुति्यो का उद्धार करने कै अभिप्रायसे 


त्रिमुनि से देवी अनुसूया के गभं मे जन्म ग्रहण किया था २ | श्रहयपुराणः मे ( २१३ 
१०६-११० ) कुछ इसी प्रकार की बातें मिकती ह; कयोकि वहा वणंन भाता कि 
वैदिक धमं के ह्वास के समय विष्णु दत्तात्रेय का रूप धारण करके इस धमं ओर समाज 
की स्थापना करते है । हरिवंश मे ( १४१), 'महाभारत' मे ( कुम्भकोणम्‌ संस्करण, 
पु० ४८ ) में ओीर विण्णुधमंपुराण' ( १-२८ ) मे भी इसी तथ्य का समर्थन प्राप्त होता 
है । बहिर्वध्यसंहिता" भै प्राप उत्लेलानुसार दत्तात्रेय वासुदेव या विष्णु के मनेक 
विभवों मे से एक थे (५५०) । श्रीकृष्णयामलतन्त्र मेँ भी दत्तात्रेय की गणना अवतारों 
मे कीगईदहै। व 

भगवान्‌ दत्तत्रेय केवल महायोगी अथवा महाज्ञानी ही नहीं थ, आत्मविद्या के 
उपदेशकों में वे अग्रणी थे | उन्होने अलक, प्रह्लाद, यदु, कातंवीयं प्रभृति को आन्वी. 
क्षिकी अथवा आत्मविद्या प्रदान की थी ( भागवत १।३-११) । मदालसा के पुत्र अलक 


१. इस विषय पर श्रौ कविराज जी के दो निबन्ध अलग-अलग "भानन्दवर्ता' तथा कल्याण 
नामक पतिकायों मे प्रकारित है । *आनन्दवार्ता मे यह “आादिगुरं दत्तात्रेयः सीषंक ये 
क्रमशः खण्ड २ संख्या २ के पृष्ठ १५८-१६०, खण्ड २ संख्या ४ के पृष्ठ २५९-२५५ एवं 
खण्ड ३ संख्या १ के पृष्ठ ३६-४० में तथा “कल्याणः के भाग २४ संख्या ९ के पष्ठ १३७१. 
१३७७ मे दत्तात्रेय-सम्भ्रदाय का दाशंनिक मतवाद' शीष॑क से प्रकारित है । इन दोनों की 
विषय-वस्तु में साम्य होने से इन दोनों निबन्धो को यह शीषक देते हृए इन्दं सम्मिङ्िति 
रूप से सम्पादित करके प्रस्तुत किया गया ह-- सम्पादक । 

२. अनुसूया कदम ऋषि की कन्या तथा कपिल की बहन थीं । उनके गभंसे विष्णुके अंशसे 
दत्त, शिव के अंश से दुर्वासा तथा ब्रह्मा के अंशा से चन्द्रमा ते जन्म ग्रहण किया था । 














शास्त्र मे कातंवीयं का नाम बहुत प्रसिद्ध है। इस प्रसिद्धि के मूर 


| २३२ कविराज-प्रतिभा 


को उन्होने आत्मा, योगधमं, योगिचर्या, योगसिद्धि ओौर निष्काम द्धि आदि के उपदेश 
के साथ परमयोग या ब्रह्मविद्या को प्रदान किया था, यह्‌ 'माकंण्डेयपुराण' ( अध्याय 
३५-३८ ) मे वाणत हँ । ब्रह्मपुराण ( अध्याय १८०-८२ ) में उल्लेख है कि उन्होने 


अलक को अष्टाङ्खयोग काः उपदेश दिया था। महाभारत ( अश्वमेधपवं के ३० वे 


अध्याय में ) मे भी अलकं के योगरिक्षा प्राप्त करने का वणेन मिलता है, किन्तु वहां पर 
दत्तात्रेय के नाम का उल्लेख नहीं है । कयाधु के पुत्र प्रह्वाद को श्रौदत्तात्रेय ने वैराग्य 
गौर सन्तोष की महाशिक्षा देकर उनका ज्ञानमागं प्रशस्त किया था । ययाति क पुत्र 
यदु को जीवन की सब प्रकार की शिक्षां श्रीदत्तगुरु से ही प्राप्त हई थी" । 

इस भकार क्षीणप्राय वैदिक धमं मे प्राण-शाक्ति का स्वार करना हौ दत्तात्रेय के 
रूप मे भगवान्‌ विष्णु का आंशिकरूप से अवतार लेने का मुख्य कारण है तथा विभिन्न 
पुराणो, काव्यो तथा प्राचीन शास्तर-ग्रन्थों में सवत्र ही उनकी महिमा उज्ज्वल-रूप मे 
वणित.है । [र | | | 

दत्तात्रेय क्षिव के उपासक थे । उनकी सोमनाथ यामक रिवकी स्तुति का 
वु्णन ब्रह्मपुराण ( ११७ वां मध्याय ) मेँ है । पिता की आज्ञा से वे गौतमीश्वर तीथं से 
जाते है गौर वहाँ पर शिव की माराधना करते हँ । शिव जी प्रसन्न होकर उनको ज्ञान 
ओौर मुक्ति प्रदान करते हँ ओौर उस तीथं का नाम 'आत्मतीथं" रखते ह । | 

पुराणों के आलोडन से ज्ञात होता है.कि हैहयवंसी. राजा कात॑वीयं गं मुनि 
की आज्ञानुसार दत्तात्रेय के आाश्वम मे जाकर विधिपू्वंक उनकी सेवाशषुश्रूषा मे निरत 
हृए थे । उनकी परिचर्या से प्रसन्न होकर श्रीदत्तगुरु ने उन्हँ कदं वरदान ओौर धर्मो 
पदेदा दिये । इन वरदानों मे युद्ध के स्यि सहु बाहुजो की प्रापि, सावंभौमत्व भौर 
सुशासन, अच्छे योद्धा के हाथ से मृत्यु-ये तीन विशेषरूप से उल्छेखनीय है । -तन्त- 


। ^ म श्रीदत्तगुरु का 
अनुग्रह निहित दै, इसमे सन्देह नहीं है । | 

दत्तात्रेय महायोगी थं । भागवत ( ६।८।१६ ) मे उनको योगनाथः कहा 
है। माकंण्डेयपुराण ( अ० १७ भादि ) मेँ ल्लाहैकिवे कामविलासमे मग्न होकर 
भी निविकार है, संसार मेँ रहते हुए भी संसार से मुक्त रहते है मौर मत्त न होते हुए 
भी मत्तकी भाति आचरण करते हः । वे अवधूत परहंस है । जाबा उपनिषद्‌ में 


उनको संवर्तक, आरुणि, श्वेतकेतु, दुर्वासा, रेवतक प्रमृति के समान अव्यक्त, निवसन 


१. एकनाथ-कृत महारष्टरीय भागवत मेँ यदु-अवधूत-संवाद भं दत्तात्रेय से यदु की दीक्षा छेते 
की कथा कही गदं हं । यह्‌ दीक्षा योगशास्त्र मे स्पश-दीक्षा के नाम से परिचित है । कहा 
गया ह कि सद्गुरु दत्तात्रेय ने आविर्भूत होकर यदु का प्रमपुवंक आलिद्खन किया । उस 
आलिङ्खन के साथ-ही-साथ क्षण भर मेंयदु कौ प्रपञ्चका विस्मरण ओौर स्वरूप-ज्ञान 
हो गया । 

२. करई स्थानों मेँ इनं मदप्रिय कहा गया ह; परन्तु अवधूतगीता" मेँ भ ओर स्त्री-सङ्ख की 
निन्दा की गई है 1 
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तथा अव्यक्ताचार परमहंस कहा गेया है; जो उन्मत्त न हकर उन्मत्तं के समान 
आंचरण करते हैँ ( अनुन्मत्तं उन्मत्तवदाचरन्ति, ) | | 

स्वयम्भू मन्वन्तर के पूवं सत्ययुग मे दत्तात्रेय भवतीणं हुए थे । संसार के 
जीवों की आत्त ओर तापका नाशकरनेकैे चल्एिही वेस्वेच्छापे जगत्‌ मेंप्रकट 
हुए थे । इसकिए जब तक जगत्‌ मेँ आति भौर ताप विद्यमान रगे तब तक वे देह- 
व्यागन करएकही भाव ओर एक ही देहु से विद्यमान रहेगे । इसकिए महाप्रलय 
तक उनकी स्थिति मानी जाती है। राम, कृष्ण आदि अवतार पृथिवी का. भार हरने 
के च्य आति ह एवं यथासमय रावण, कंस आदि विरोधी शक्तियों के सब मूतिमान्‌ 
विग्रहो का विनाश्च कर स्वेच्छामय शरीर कात्याग करतेहँ। भागवतमेंङ्खिाहै 
( १।१५।३० ) जिस शरीर के द्वारा भगवान्‌ ने भू-भार काहरण क्ियाथा, उस 
शरीर का उन्होने त्याग किया था--तां तनुं विजहौ' । कटि से कटा निकाल कर 
जैसे काटा फक दिया जाता है, भगवान्‌ का वहु त्याग भी बहुत कु वेसाहीहै। 
श्रीदत्त शरणागत की आति दुर करने के लिये जगत्‌ मँ ये हँ, इसलिए उन्हें कल्प 
की समाप्ति होने तक प्रतीक्षा करनी पड़ेगी । वे स्मरण करते ही भक्तोंको दशन 
देकर यथासम्भवं उनके दुःख की निवृत्ति करते है। दततात्रेध-तापिनो-उपनिषत्‌ मे 
किखा है कि सत्यक्षेतर मे सृष्टिकर्ता ब्रह्या के संशय को दुर करने के किए भगवान्‌ 
नारायण ने अपनेको दत्तकेरूप मे प्रसिद्ध करं महासायुज्यं भौर तारकं तत्त्व के 
सम्बन्ध मे समुचित उपदेश दिया था । | 

विष्णुदत्त, राजा आयु, साध्य ` देवगण, दलादन नाम के मुनि आदि अनेक 
विशिष्ट पुरुष सद्गुरु श्रोदत्तत्रेय की कृपा प्राप्त कर धन्य हुए दहै । प्रसिद्धि है कि मग 
वानु दत्तात्रेय ने महर्षि जमदग्नि की पत्नी रेणुका माता के स्नेह के कारण जमदग्नि 
के ओध्वंदेहिक कमं मे आचायंपद ग्रहण कियाथा। कातंवीर्याजुंन के पूत्रोंने जिस 
समय जमदग्निकी हव्या की उस समय रेणुका देवी की प्राथंना से उन्होने उने 
समयोचित परामरां प्रदान किया धा। | 

जमदग्नि अर रेणुका के पुत्र भगवान्‌ परशुराम ने दत्तात्रेयं से मंगवती त्रिपुरा- 
सुन्दरी का माहात्म्य सुनकर उनकी उपासना विधि जानने की इच्छां प्रकट कं थौ । 
परशुराम जी ने विधिपूवंक त्रिपुरसुन्दरी की साधना मे दततत्रेयसे दीक्षाप्राप्तिकी 
एवं दीक्षा के अनन्तर गुरु के उपदेशानुसार बारह वर्षो तक दक्षिण प्रदेश मे महेन्द्र 
पव॑त के शिखर पर स्थित आश्वम मे तपस्या की थी | तपस्या करते-करते उनके चित्त 
मे परमतत्त्व का रहुस्य जानने के लिए विचार उदित हुओं । उस विषय मे सदपदेश 
भीर यथाथ समाधान के लिए वे गुरुके समीप गये। परशुराम को पहले संवत से 
माता के सम्बन्ध में कुछ-करुछछ उपदेश प्राप्त हमा था । संवतं भवधूतों मे अग्रगण्य 
ये । परशराम श्री रामचन्द्रजी से पराजित होने के अनन्तर, अर्थात्‌ त्रेतायुग में 
श्रीमाता के रहस्य के सम्बन्ध म साक्षातृरूप से ज्ञान प्राप्त करने के लिए व्याक्रुल हए 





१. पराशरमाधव के दूसरे अध्याय में माधवाचायं ते यह्‌ उद्धृत क्या है । 
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२३४ | . .. , कविराज-प्रतिभा 


थे एवं समय पर उक्त ज्ञान गुरुकी कृपा से उन्हे प्राप्त हुमा था । दत्तात्रेय ने परशु 

` रामकोजो ज्ञान दिया था, वह्‌ उनकी व्यक्तिगत सम्पत्तिन धी-वहु संवतंके 
भाचीन उपदेरा का ही संक्षिप्त संस्करण-मात्र था । इसङ्िए कहना पड़ेगा कि भगवती 
त्रिपुरा का रहस्य-कीतंन पहले संवतं ने किया, उसके बाद क्रिया दत्तात्रेय ने; एवं 
दत्तात्रेय के पश्चात्‌ परशुराम ने उसे प्रकाशित किया । 


कहा जाता है कि दत्तसंहिता नाम से दत्तात्रेय के उपदेशों से पूणं १९००० 
दलोकों मे रचित एक ग्रन्थ था । परशुराम ने स्वयं उस भ्रन्थ को षठाथा ओर 
६००० सूत्रों मे उसका सार संकलित किया था । उक्त ग्रन्थ ५० खण्डो मे विभक्त था | 
परशुराम के शिष्य सुमेधा ने दत्तात्रेय-परशुराम-संवादके रूप मेँ उक्त संहिता भौर 
सूत्रों के सारांश का संकलन किया था। 


मध्ययुग मेँ नाथसम्प्रदाय के नेता गोरखनाथ ने दत्तात्रेय से बहत शिक्षा 
प्राप्त की थीं । नाथसम्प्रदाय मे प्रचलित ज्ञानदोप नामक पोथी में इसका विवरण 
मिलता है । उससे ज्ञात होता है कि दत्तात्रेय ओर गोरक्षनाथ दोनों परस्पर एक 
दूसरे के प्रति श्रद्धा रखते थे । दत्तात्रेय नारायण के रूपये, एवं गोरक्षथे रहिवके 
रूपः; इसलिए दोनों हरिहर-रूप थे, यहु कहना पिष्टपेषण के तुल्य है । इस प्रसंग कै 
दत्तात्रेय ने सहज समाधि के सम्बन्ध मे विशेष व्यास्या की थी, एेसा प्रतीत होता 
है । इसके अतिरिक्तं भी दत्तात्रेय-गोरक्ष के संवाद के सम्बन्ध में कुछ-कुछ विवरण 
मिरुता है । य्ह पर उसके सम्बन्ध मे आलोचना करना अनावश्यक है | 


दत्तात्रेय का कायं क्षेत्र सम्पूणं भारत है । साधु-समाजमें प्रसिद्धिहै किवे 
सह्याद्रि की तरहटी मेँ रेणकापुर अथवा मातुपुर नामक स्थान मं प्रतिदिन रत्रि को 
| विश्वाम करते हैँ । सद्याद्रि के शिखर पर उनका निवास-स्थान है । उक्त स्थानमें 
॥ उनकी पीठ है । काशी अथवा वाराणसी क्षेत्र मे वे प्रतिदिन गंगास्नान करने आते है | 
वारहाटक नामक स्थान मे वे अघ्यंदान करते है, एवं प्रातःसंध्या समाप्त करते हैँ । 
| महालक्ष्मी के पीठस्थान कोरापुर अथवा दक्षिण काशी मे वे भिक्षाग्रहण करते है एवं 
पाच्चालपुर में मध्याह्न भोजन करते हैँ । विद्रुल्पुर मे अर्थात भीमा नदीके तट पर 
स्थित पाण्डुरंगपुर मे वे पत्ररचना या तिलक-सेवा करते ह; गान्धव॑पुर मे सायंङृत्य 
समाप्त कर विश्राम करते है । इस प्रकार देखा जाता ह कि प्रतिदिन सूर्योदय से पुनः 
मूर्योदय-पयंन्त किसी न किसी कमं के बहाने वे सम्पूणं भारतवषं की परिक्रमा करते 
हँ । इसमे आश्चयं करने का कोई कारण नहीं है, क्योकि सिद्धदेह मे देश ओर कालका .. 
व्यवधान गति का बाधक नहीं होता । 














४ 
भागवत के" ११ वें स्कन्ध मे दत्तात्रेय के २४ गुरुभों का वणन मिलता है। 
"अवधूतगीता" गौर "जीवन्मुक्ति-गीता के" उपदेष्टा के रूप मे दत्तात्रेय प्रसिद्ध ह । ये 
दोनों ग्रन्थ अनेकों स्थानां मे मुद्रित होकर प्रकाशित हो चुके ह| प्रथम ग्रन्थमें 4 








_मुवनात्मक है" । इस शारीर की नामि 


आदि-गुर दत्तात्रेय एवं उनके सम्प्रदाये का दाशंनिक मतवादं २३५ 


अध्याय तथां दूसरे ग्रन्थ मे २३ अध्याय है । इसके अतिरिक्त कायबोध' नामक एक 
ग्रन्थ मिता है जो सजनि नामक आचायं-रचित-प्रसिद्ध है । उसमें दत्तात्रेय के सिद्धान्त 


. वणित है । इस नामका ओौर भी एक ग्रन्थ उपलन्धहोताहै, वहु भी दत्तात्रेय- 


सम्प्रदाय का है । उसके ऊपर नीलकण्ठ चतुधंर की रकार" नाम की एक टीका है । 
इसका अभी प्रकाशन नहीं हुमा है । इसके सिवा अद्वेत-शरुतिसार' नामं का एक ग्रन्थ 


है, जो दत्तात्रेय-सम्प्रदाय का श्रेष्ठ ग्रन्थ जान पडता है । इस ग्रन्थ मे १६ अध्याय हं 


अर प्रत्येक अध्याय के अन्त मे एक पुष्पिका है । इसमें ग्रन्थःलेखक का नाम नहीं है, 
परन्तु उसने अपना परिचय श्वीमदादि-गुरुदत्तात्रेयदिगम्बरचरणानुचर' के नाम से 
दिया है यह ग्रन्थ भी अब तक प्रकारित नहीं हुमा है । 

दत्तात्रेय की स्वनिमित दत्तसंहिता' इस समय उपलन्ध नहीं है, किन्तु उसका 
सारांश, जिसका सुमेधा ऋषि ने संकलन किया धा, मिरुता है । । 

भारतीय-धम.सम्प्रदाय के इतिहास, साधना भौर सिद्धान्त के विषयमे जो 
आलोचना करना चाहैगे, उनको दत्तात्रेय के सम्बन्ध मे उपलब्ध सारी सामग्री समान 
आदरपूर्वकं ग्रहण करके व्यवहार मे लानौ होगी । विल्सन्‌, अक्षयक्रुमार दत्त, फरक 
आदि किसी ने भी दत्तात्रेय के मत की आलोचना नहीं की ह । इसका प्रधान कारण 
सामग्री का अभाव ही जान पड़ता है। | 

जनश्चुति है कि चौदहवीं शताब्दी मै नररिव सरस्वती नामक एक ब्राह्मण 


संन्यासी ने दत्तात्रेय के नामसे एक सम्प्रदाय चलाया । निजाम राज्य मे गङ्खापुर 
नामक स्थान के साथ, ओर 'नरसोवाची वाडी' नामक स्थान के साथ उसकी स्मृति .. 


सम्बन्धित है । उनके शिष्य गद्खाधर सरस्वती ने गुरुचरित्र" नामकं एक ग्रन्थ बनाया, 


जिसमे दत्तात्रेय की जीवनी वणित है । । 
मानभवगण भी दत्तात्रेय को अपने सम्प्रदाय का आदि पुरुष मानते हैँ । वतमान 


युग में परमहंस परित्राजकाचायं श्री वासुदेवानन्द सरस्वती सद्गुरु दत्तात्रेय के एक 


सते उनके हारा निमित शरिक्षात्रयः नामक 


सिद्ध भक्त हुए हैँ । श्रीदत्तगुरु के आदेश 
चर्चा प्रसङ्गतः कृ की गयी है । वहं ग्रन्थ 


संस्कृत ग्रन्थ मेँ दत्तगुरु के माहात्म्य की 
हारुमे ही पूनासे प्रकारित हआ दै। 


( २ ) व | | 
हुम इस निबन्ध मेँ शश्रुतिसार' के आधार पर दततात्रेय-सम्प्रदाय के दाशंनिक 


सिद्धान्त का संक्षिप्त विवेचन करने की चेष्टा करेगे । | 
स्थल, सूक्ष्म, कारण भौर महाकारण इन चार दारीरों का विवरण भवधूत 


योगौ रोग किया करते ह । परमात्मा के स्थूल देह को विराट्‌ कहते दै । यहं चतुदंश- 
से पैर तक सप्त पाताल हं तथा मस्तक-पयन्त 


१. भूमण्डल को वेष्टन करके एक के आगे दुसरा जल, तेज, वायु, आकाश, अहद्ग ओर 


महत्त्व का मण्डल विद्यमाने है । आन्तरमण्डल से बाह्यमण्डल क्रमशः दसगुना विस्तृत है । 











२६९६ कविराज-प्रतिभां 


सप्त स्वगं ह; जठर-स्थान मे बाडवानल है; द्रशा-स्थान मे यम भौर कृष्षि मे सप्त 
सागर हैं । ये विराट्‌ पुरुष है । । 

परमात्मा के सूक्ष्म देह को हिरण्यगभ कहते है, यह्‌ पाच कर्ता ओर पन्द्रह 
करणो की समष्टि है । अन्तःकरण, मन, बुद्धि, चित्त ओौर अहङ्कार ये पांच कर्ता है | 
ये सत्तवात्मक ज्ञानमय भौर परम सूक्ष्म ह-ये षण्ड मे असङ्खता के कारण पृथक रहते 
हँ । श्वोत्रादि पाच ज्ञानकरण, वाग्‌ भादि पाँच कम॑करण तथा प्राणादि पाँच वायु 
चेष्टाकरण-- कूर पन्द्रह करण हैँ । ये पूर्वोक्त पाच कर्ताभों से वस्तुतः पृथक्‌ नहीं हैः 
कतां जौर करण-स्वरूप पूरवंसिद्ध ये सारे तत्त्व ज्ञानात्मक, अव्यक्त भौर स्थूलांश के 
आश्चय होने कै कारण स्थूलांश से विलक्षण है | 

अन्तःकरण ( सत्व ).के अधिष्ठाता विष्णु ह, मन ( रजःसत्तव ) के चन्द्रमा है, 
बुद्धि ( रजोगुण ) कै ब्रह्मा है, चित्त ( रजस्तमः ) के क्षेत्रज्ञ है तथा अहङ्कार ( तमः ) 
केसुदरहं। ज्ञानादि करणं के अधिष्ठाता प्रचलित वेदान्तादि मत के अनुसार है, जे 
श्रोत्र के दिक्‌, त्वक्‌ के वायु आदि! । 


उपगुक्त ये दोनों देह महत्त्व के अभिव्यक्त रूप हैँ | अवधूतमत से अव्यक्त भौर 


निविकल्पात्मक मायाप्रधान ज्ञान का नाम महत्तत्त्व है । यह्‌ सविकल्प भौर व्यक्तावस्था 


की प्राप्त होकर सावयव, साकार गौर सगुण भाव अवलम्बन करके धमंकर्मात्मक स्थूल 
भौर सूक्ष्म देह के रूप मे परिणत होता है । 
इस उभय देह का कारण माया है । यह्‌ तमोमयी है तथा ईश्वर के स्व-स्वूप 
की अस्फूति ओर अनवधानस्वरूप है । इसे कारणदेह्‌ कहते हँ । इन तीनों देहो की 
कारण महामाया है । वही महाकारण देह है, श्रह्येवाहम्‌"- इस प्रकार सर्वेश्वर के अपने 
स्वरूप का ज्ञान ही महामायाका लक्षणदहै। 
जब यह्‌ स्व.स्वरूपज्ञान तिरोहित हो जाता है, तब शुद्ध ज्ञपतिमात्र का स्फुरण 
रहता है । यह्‌ सब प्राकृत गणां की साम्यावस्था गौर आनन्द अथवा निर्गुण स्वरूप 
है । यही वेदान्त का ब्रह्य है । साख्य का गुणसाम्य तथा अवधूत योगी कै मत से 
सवश्वर की स्वान्दमयौ भरज्ञानमयी निविकल्प ( पूण्रह्य मे ) भात्मस्थिति है । 
पुथ्वीतत्व इस प्र कार पात आवरणों से युक्त है, अन्तःशुन्य ओर अण्डाकार है । इस पथ्वी- 
तत्त्व मे २५ सृष्षम तत्तव अभिव्यक्त हीते हँ । उनमें ५ कर्ता, १५ करण ओर ५ वासनामय 
विषय ह, जिनके गुणों कै द्वारा कल्पित कायं ५ स्थुल विषय या ५ हाभूत हँ । इस अण्ड 
मँ पाञ्चभौतिकं कद॑ंमपिण्ड उत्पन्न होता ह । वह भीतरसे जल के दवारा पिण्ड बनकर 
सहचर अग्नि के हारा सूखता ह भौर घट के समान जान पड़ता है । इसी कारणव योगी 
लोग इसे घट" कहा करते हँ । इसमे वायु अन्तगंत रहती है; यहु अन्त -शून्य होता है । 
स्थूल विषयों के अनुसन्धान के लियं यह बाहर से सच्छिद्र होता है । 
१. चक्षु के सूयं, रसना करे वरुण, प्राणों के दोनों अश्चिनीकूमार, वाक्‌ के अग्नि, पाणि के दुनद्र, 
पाद के त्रिविक्रम, रिदन के प्रजापति ओौर पायु के नैति है। 
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( ४ ) 

परमेश्चर जब अपनी आनन्दमयी निष्ठा को छोडकर प्रज्ञान या स्व-स्वरूपानु- 
सन्धान को ग्रहण करते हैँ तब सृष्टि का सूत्रपात होता है । सृष्टि के लिये उन्मुख होने 
की उनकी यह्‌ मवस्था अवधूत-सम्प्रदाय में “शबरू' नाम से प्रसिद्ध है ।. परब्रह्म के इस 
स्व-स्वरूपन्ञान या महामाया-स्वरूप का भआावरक होने के कारण इसे शरीर कहते हं । 
यही उनका स्वरूप सर्वज्ञत्व है, जो स्थूलादि तीनों देहं के उत्पन्न होने पर उनके 
साक्षीरूप मे वतमान रहता है । यह्‌ मायामय रीर, स्वरूपसवंज्ञत्व भौर स्ेश्वरत्व 
मायामय विशुद्ध सत्त्व का परिणाम है । विशुद्ध सत्व शुद्ध स्व-स्वरूप का प्रकाशकं तथा 
प्रणव पुरुष का बीज है, जो नादके द्वारा अभिव्यक्त होता है। सृष्टि के इस अंश को 
योगी लोग "अद्धंमात्ना" के नाम से वर्णन करते हैँ । 

इसके बाद सर्वेश्वर के स्वस्वरूप का अनवधान (विस्मरण) हौ जाता है, 
परन्तु स्व-स्वरूपानुसन्धान की अवस्था उस समय भी अक्षुण्ण बनी रहती हँ । यह्‌ 
अनवधान ही अव्यक्त गीर मायाशरीर है । मायाशरीर मे जब ईर की पूर्वापरवृत्ति 
ख्य हो जाती है, तब उसे प्रख्य कहते हैँ । मायाशरीर भीर प्रल्यावस्था का अभिमानी 
ओर प्रकाशक सर्वेश्वर की रद्रमूति है । मायाशरीर, प्रर्यावस्था भौर सुद्र भप्रकाशेमय 
तथा तमःस्वरूप ह । यह्‌ तमोगुण प्रणवपुरुष का ही तृतीय पाद या “म कार है । 

भगवान्‌ के माया-प्रधान ज्ञान को महत्त्व कहते हँ । वह निविकल्प होता है । 
ओर गुण-दोष के वश अहङ्कार मेँ परिणत होकर, पश्चातु कती, करण भौर कायरूप 


तीन प्रकार के तत्वों मे परिणत होता है भौर देवतारूप में प्रकाशित होता है। यही 


परमात्मा का सूक्ष्म शरीर हिरण्यगभं है । प्रल्य से केकर उत्थानक्रार तक परमात्मा 
इसी शरीर मे भवस्थान करते है । यह्‌ भवस्था कुंछ-कुछ निद्रा से उठने के समान 
होती है। हिरण्यगभदेह का अभिमानी कर्ता, भोक्ता भौर जाता सर्वेश्वर की विण्णु- 
मूति हे । 

अतएव हिरण्यगभं-शरीर, स्थिति ओौर विष्णुमाया प्रधान सत्व है- मायाः 
प्रधान स्फुरण है । इसके ही कारण प्रपञ्चोन्मुखता होती है। तमोदार (मायानामक 
दूसरी अवस्था) पर शुद्र सत्व के आत्मप्रकाशमे ही मायिकं स्वका आविर्भाव 
होता है । यही प्रपञ्चज्ञान है । मायिक सत्व प्रणवपुरुष का द्वितीय पाद अर्थात्‌ 
'उ'कार है 

प्रपञ्चोन्मुखता भौर गुण-क्िया के वश होकर हिरण्यगभं कर्ता, करण भौर 
का्य॑स्वरूप बनते है तथा कायं मे अन्वित होने के कारण पाञ्चभौतिकं सूप धारण 
करते है । यह्‌ पाञ्चभौतिक रारीर चतुदंश भुवनात्मक होता है भौर विराट्‌ कहखाता 
है, जिसमें सर्वेश्वर विश्चोत्पत्ति की अवस्था को प्राप्त होते हँ । इस शरीर का अभिमानी 
ओर कर्ता सर्वेश्वर की ब्रह्मामूति है। विरदुशशरीर, उत्पत्ति-अवस्था भौर ब्रह्मा 
क्रियात्मक ओर रजोगुण है। यहां रजोगुण ही प्रणवपुरुष का प्रथम पाद अर्थात्‌ 
अकार है। 














२६८ कविराज-प्रतिभां 


तमोगुण मे स्वरूप की सर्वज्ञता का सुप्त हो जाना ही प्रख्य है, प्रल्य से पूनः 
स्फूति ही स्थिति है तथा कार्यावस्था मे विश्वसृजन ही उत्पत्ति है। स्वयं सर्वेश्वर 
प्रल्यावस्था में मायदेह्‌ में "श्र", स्थितिकाल मे हिरण्यगर्भदेह मे श्रीविष्णु" तथा 
उत्पत्तिकाल मे विराट्‌ देह मे ब्रह्मा" होते है । | 

उपयुक्त से यह स्पष्ट होता है कि भवधृत-मत मेँ परमेश्वर की आत्मस्वरूप मेँ 
स्थिति पूर्णानन्दमय, प्रज्ञानमय भौर विकल्पहीन है । इस अवस्था का पू्ंब्रह्य के रूप 
मे वणेन कर सकते हँ । इस अवस्था में शुद्धज्ञान-मात्र का स्फुरण रहता है । वास्तव 
मे एकमात्र स्वप्रकाश आत्मा ही अपने मे आप ही विराजमान रहते है । ग्रह्‌ बरह्यकी 
स्वरूप अवस्था है । “मं ब्रह्य हु! इस प्रकार अपना स्वरूपज्ञान इस अवस्था में नहीं 
रहता है । केव यही नही, इस अवस्था में अपने स्वरूप का अस्फुरण अथवा अज्ञान 
भी नहीं रहता है । वस्तुतः यह्‌ अवस्था ज्ञान भौर अज्ञान दोनों से ही परे है । 


सृष्टि के सङ्कु के साथ-साथ परमेश्वर स्वतन्त्रता से उक्त आनन्दमय निष्ठा 
का त्याग कर, वस्तुतः त्यागनकरकेभी त्याग का स्वांग रचकर, प्रज्ञान अथवा स्व. 
स्वरूपज्ञान का अवलम्बन करते हं । उस समय दे ^ ब्रह्म हुः यों अपने को जानते है । 
एक प्रकार से यदि देखा जाय तो यही सृष्टि की आदि अवस्था है । यह्‌ जो भैः बोध 
के रूप में अपने स्वरूप काज्ञानहै, इसी का नाम महामाया है। यही उनका महा- 
कारण-शरीर है । पूरणं ब्रह्मस्वरूप वस्तुतः महामाया के अतीत है । उसमें देहुकल्पना 
नहीं है, किन्तु महाकारण देह के साथ-साथ सृष्टि की सुचना होती है । यह्‌ सृष्टि की 
उन्मुखावस्था है । यह विशुद्ध ब्रह्मावस्था नहीं है, शुद्ध माया के साथ ब्रह्म को योगा- 
वस्था अथवा शबल ' अवस्था है । परत्रह्य का यह्‌ निज स्वरूप-ज्ञान स्वरूप-सर्वज्ञत्व 
के नाम से अवधूत समाज मे प्रसिद्ध है। यही महामाया है। वहु उनके स्वरूप के 
आवरण के खूप होनेके कारण उनके शरीररूप से कल्पित है । स्थूर, सूक्ष्म ओर 
कारण इन तीन शरीरो के उत्पन्न होने के अनन्तर यह उनके साक्षो रूप में विद्यमान 
रहता है । 

यह्‌ महामाया-शरीर अथवा महाकारण-शरीर, अर्थात्‌ पूणं बरह्म के सर्व॑श्वरत 
मायामय विशुद्ध सत्व का परिणाम है, जो एक मात्र स्वस्वरूप को प्रकारित करता 
है। जब नादसे इसे महाकारण शरीर की अभिव्यक्ति होती है तब इसी से प्रणवपुरुष 
उत्पन्न होते ह । इसीलिए उसको प्रणवपुरुष का बीज कहा जाता है । यह्‌ विशद्ध 
सतव प्रणवपुरुष का चौथा पाद है, जो योगियों के समाज में अधंमात्रा के रूप 
परिचित है । | 

इसके अनन्तर सृष्टि के अधिक विकासके लिए परमेश्वर अपने अपने को 
तिरोहित करते है, अर्थात्‌ स्वथं चेतन्थमय रह कर भी अपनेमे अपनेको भूल जाते 
ह--अपने स्वरूप की भोर उस समय उनका ध्यान मानों नहीं रहता है। वस्तुतः 
भपने स्वरूप की अनुसन्धानावस्था पूववत्‌ अकुण्ठित ही रहती है । यद्यपि उनका नित्य 
स्वरूप ज्ञान विद्यमान रहता है तो भी उनमें अचिन्त्यरूप से स्वरूप का ध्यान जाग | 
उल्ता है । इसी का नाम अन्यक्त भथवा ईश्वर का माया-शरीर है । इस भाया-शरीर | 
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मे जब उनकी पूर्वापर वृत्ति छीन हो जाती है तब उस अवस्था को प्रलय कहा जाता 
है। इस दारीर भौर इस अवस्था के अभिमानी तथा भरकारक जो है वह परमेश्वर की 
रद्रमूति है । ये तीन अप्रकाज्ञ या तमोमय हैँ । यह तमोगुण प्रणवपुरुष का तृतीय पाद 
है अथवा म~कार माया-शरीर या कारण-शरीर के नाम से सर्वत्र परिचित है । 

अवधृत-मत मँ भगवान्‌ के माया-प्रधान ज्ञान को महत्तत्त्वं कहते है । वहु अग्यक्त 
जीर निर्विकल्प है । वह अहंकार मे परिणत होकर क्रमशः कर्ता, करण मौर कायं का 
रूप धारण कर तथा देवता रूप का अवलम्बन कर अपने को प्रकट करता है । यह्‌ 
अविकल्प ओर व्यक्त अवस्था है। इस अवस्था मे आक्रार अवयव भौर सगुण भाव का 
उदय होता है । यही परमात्मा का सृष्ष्म शरीर अथवा हिरण्यगभं है । परमात्मा जब 
परलयावस्था से उठते ह तब इस हिरण्यगभं नामक सूश्म-शरीर म ही उनकी स्थिति 
होती है । यह निद्रा से जागने की अनुकूल अवस्था है । हिरण्यगभंदेह के अभिमानी 
कर्ता, भोक्ता भीर ज्ञाता परमेश्वर की विष्णुमू्ति है। इसीलिए कहा जा सकता है कि 
हिरण्यगभं-शरीर, स्थिति भौर विष्णु माया.प्रधान सत्त्व अथवा स्फुरण हँ । यह 
प्रपञ्चोन्मुख अवस्था है । विशुद्ध सत्त्व जब तम के हारा अथवा तम का अवलम्बन कर 
अपने को जरकट करता है, तब यह माधिक-सत्तव उत्पन्न होता है । प्रपञ्च-ज्ञान इसी 
का नामान्तर है । मायिक-सत्तव प्रणवपुरुष का दूसरा पाद अथवा उ कार है | 


( ५ ) 


सृष्टि के पहर एकमात्र ब्रह्मा ही थे, वहं विराट्‌ शरीर के अभिमानी ह । 
उन्होने स्थर प्राण के बल की सहायता से तथा अपने विराट्‌ शरीर में स्थूल ज्ञानकरण 
ओर क्म॑करण में अधिष्ठित होकर नेत्र खोल दिये, बहिर्मुख हो गये ओर देखने रगे । 
उस समय कोई दुश्य न था । इस दुश्याभावरूप शून्य का दर्शन करने तथा माया की 
प्रधानता के कारण वे अपने पू्व॑रूप को भूल गये भौर डर गये । ठीक उसी प्रकार, जेसे 
मरुभूमि मे चल्नेवाला कोई निःसहा पथिक कभी-कभी किसी दूसरे कौ सम्भावित 
आशङ्का से डरने क्गता है । एक अद्धितौय पूणंपुरुष के इस भय प्रधान आत्मज्ञान को 
अविद्या" कहते हँ । उन्होने उस समय स्वयं ही अपने आत्मज्ञान के द्वारा इस अविच 
को अलग क्रिया भौर उसे पुथक्‌ रूपमे जाना। इस अविद्या से ही उसके अधिष्ठान 
के वरा विश्च फूट निकला । 

“मुख्यत्वेन तेन प्रजापतिना आत्माम्बुबखेन विश्वसङ्कुल्पना इता प्रधानतः 
उस प्रजापति ने आत्मारूपी जल लेकर विश्व की सङ्कुल्पना की ।' यह्‌ भात्म ज्ञान ही 
अविद्या है--यही जीवभाव का उत्पादक है। 

जीवसृष्टि उनके संकल्प का परिणाम है । जीव ईश्वर का प्रतिबिम्बस्वरूप है । 
बिम्ब ओर प्रतिनिम्ब मे साधम्यं पाया जाता है,. उसी प्रकार ईश्वर भौर जीवमेंभी 
देहावस्था ओर गुणाभासरूप साद्य रहता है । यहाँ प्रन हो सकता है कि बिम्ब भौर 
प्रतिबिम्ब मे कहीं पारस्परिक व्यवहार होते नहीं देखा जाता । फिर जीव जीर ईश्वर 
मे पारस्परिक व्यवहार कैसे सम्भव है ? अर्थात्‌ जीव ईशर का आराधनसूप जो स्वकमं 
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केरता है, वह्‌ उसका व्यवहार दै; तथा ईश्वर जो भक्त जीव कै ऊपर अनुग्रह करते 
है मौर उसको अभीष्ट फल प्रदान करते हः वह॒ उनका व्यवहार है । दोनों के इस 
ग्यवहार का मूर क्या है ? इसका उत्तर यह है किं एक बिम्बसे {अनेक 'िम्ब-पात 
उत्पन्न करने के लिये अविद्या में वैचिच्य मानना आवदयकं है; अर्थात्‌ पुरुष के एक होने 
पर भी अज्ञान को अनन्त मानना पड़ता है । अज्ञान को अनादि बतलाने पर भी यह्‌ 
स्वीकार करना पड़ता है फि अविद्या के भाश्चयभूत जीव नाना ह| इस प्रकार अविद्या 
के पहले ही जीव को स्वीकार करना आवद्यक होता है । अतएव इस प्रकार जीवगत 
विचित्रता की कोई युक्तिसंगत व्याख्या नहीं की जाती । अवधूत-मत के अनुसार जीव 
द्र का प्रकत्पित प्रतिबिम्ब है । स्वप्न मे कल्पित वस्तु के ढारा जैसे व्यवहार चरता 
है, उसी प्रकार यहाँ भी चल सकता है । शंका हो सकती है कि स्वप्नदष्ट पुरुष सब 
पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं होते, आश्रय पुरुष या स्वप्नद्रष्ठ पुरुष के जागने पर वे सबएक ही 


साथ अन्तहित हो जाते है। परन्तु यहाँ ्रह्याक्षात्कार से सिद्ध होता है कि समस्त 


जीवं अपने आश्रय के समान ह, अतएव सत्य हैँ । अतः ये सत्य जीव स्वप्नदृष्ट पुरूष की 
भति ईश्वर के कटिपत प्रतिबिम्ब किस प्रकार हो सकते है ? इसका उत्तर यह है कि 
परमात्मा सत्यसंकत्प है भतएव उनका कल्पित विश्व भी उन्हीं की भाति सत्य है | 
जीव की सत्यता भी उनके समान ही है । इस समान सत्यता के कारण दोनों के वीच 
स्मर व्यवहार चलता है । इस प्रकार ब्रह्मसाक्षात्कार भी सत्य है गीर बन्ध-मोक्ष भी 
सत्य ह । प्रन हो सकता है कि सत्य जीव का नाश कैसे होता है ? ब्रह्माक्षाकार के 
करण जीव की अविद्यानिवृत्ति भौर जीवत्व का क्षय कैसे होता है? इसका उत्तर 
भवधूत लोग देते ह कि ईर का सत्यत्व मायामात्र है, उनके संकल्प का सत्यत्व, 
जीवसत्यत्व तथा अविचयासत्यत्व भो मायामात्र है। माया के तिरोभाव के साथ-साथ 
ईैरवरत्व तिरोहित हो जाता है गौर भविद्या के तिरोभाव के साथ-साथ जीवत्व निवृत्त 
हो जाता है । परम सस्य ब्रह्ममात्र वसिष्ट रह जाते है । 

केवर एक पाञ्चभोतिक शरीर है । वही विराट्‌ है । असंख्य स्थूरु जीवशरीर 
इसी के असंस्य अंश है । इस प्रकार एक हिरण्यगभदेहु से जीव के भसंख्य लिङ्ग-शरीर 
निग॑त होते ह । अन्तःकरण ही विष्णु है । विषय का कोई विभाग नही- सब पञ्च- 
भूतात्मक है, ईर का स्वात्म-अनवधानस्वरूप अव्यक्त या भायां खण्ड-खण्ड होकर 
अनन्त बन जाती है भौर जीवों के आत्माज्ञानषप मे परिणत हो जाती है, ' ओर उनके 


कारणदेह' के नाम से प्रसिद्ध होती है। ईवर का विज्ञानरूपी महाकारण-शरीर जीवं 
का महाकरारण-शरीररूप धारण करतां है | 


( ६ ) 
भ्रल्य 
वत्तात्रेयके मतसे प्रलय पाच प्रकारका दै जैसे (क) पिण्डकी निद्रा; 
(ख) ब्रह्माण्ड की निद्रा, इसको देनन्दिनि प्रलय कहते है (गे) पिण्ड का मरणः 
(ष) ब्रह्माण्ड का भरण, इसको महा्रल्य कहते ह; भौर (ङ) भात्यन्तिक प्रलय | 
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(क) निद्रा अथवा पण्डको निद्रा | [र 
जिस समय क्रमशः ज्ञानकरणवृत्ति, कमंकरणवृक्ति भौर वौसनामय विषयसमूह्‌ 


कर्ता की पाच वृत्ति भें शरृष्टरूप से गुप्त हो जाति है तो उसे निश्रा कहते ह । उस समय ` 


कर्ता पाच वुत्तियों के साथ आत्माज्ञानरूप कारणशरीर में प्रलीन होता है । इनमे सै 
जब केवल बाह्य करणो का उपसंहार होता. है, तब निद्राप्रधान स्वप्नावस्था होती है, 
जिसमे अद्धीभूत सत्तवांशमात्र के कारण कतुवत्ति क द्वारा वासनामय विषय का प्रकाश 
होता है। ओर जब कर्ता, करण भौर कायं तीनों का उपसंहार होता है, तब सुषुप्ति 


अवस्था आती है । उस समय जीव का स्थूर शरीर पञ्च प्राण के साथ काष्ठवत्‌ जडरूप 


मे पड़ा रहता है, परन्तु प्राण का संयोग रहने के कारण मृत्यु नहीं होती । रजोऽध्यास 
के उत्कषं के कारण सुषुप्ति से पुनरुत्थान होता है । | | 
(ख) देनन्दिन प्रय अथवा ब्रह्याण्ड को निद्रा 


४००० युगो मे ब्रह्या का एक दिन होता है; उनकी रात्रि भी इसी परिमाण की | 


होती है। दिनमेवे जागे रहते हैँ भौर इसी को सृष्टि कहते है । रात्रि को वे निद्रित 
रहते है भौर उसी का नाम प्रख्य है। सन्ध्या के समय जव ब्रह्या की निद्रा प्रारम्भ 
होती है, तब सारी विषय-वासनाएं ज्ञानकरणों मे उपसंहृत हो जाती ह, क्रियाबुद्धि 


क्म-करणों मे छीन हो जाती है, दसों करण कर्तम लीन हो जाते दहै, ओर कर्ता सूक्ष्म 


अव्यक्त मे निद्रित हो जाता है। यह योगनिद्रा की अवस्था है । इस समय अनावृष्टि, 
भूत-नाज्, अतिवृष्टि तथा देवलोकपयंन्त जशप्लावन हो नाता हे । देवगण अव्यक्त 


मायातक्तव मे आश्रय रेते है, ज्रदह्यादि तीनों देवता भात्माराम हो जाति ह । सारे जीव 


अव्यक्त में सुप्त हो जाति है, उनकी सारी वृत्तियाँ प्रत्याहूत हो जाती है । इसको 
परमातमा की निरेषावस्था कहते है, क्योकि परमात्मा मे निद्रा नहीं होती । उस समय 
पाञ्चभौतिक देह का उपसंहार नहीं होता । प्रल्यकाकरु के अन्त मे, उषाकाल मे ब्रह्मा 
जागते ह । इतने दिनों तक जो विष्णु जल कै ऊपर वटपत्र पर शयन कर रहैथे, वे 
भी जाग जाति है, आत्मपद का त्याग करके लेल प्रारम्भ करते ह । जागते क्यो ह 
कारण यह है कि दैनन्दिन प्रलय स्थिति के अन्तगंत है तथा स्थिति कै कतां विष्णु ह। 


इसी कारण विष्णु को सदा ही भपने कायं के ऊपर लक्ष्य रहता है, अतएव उन्हं निद्रा 


या विस्मृति नहीं होती । अतः समस्त जगत्‌ कै ध्वस्त हो जाने पर पुरुष योगनिद्रा का 


त्याग कर अपने कायं की भोर देखते है । इतने दिनों तक तो वे सोपे हृए थे । निद्रित 


नहीं थे । अब वे सबसे पहले उठते हँ । उनके पश्चात्‌ ब्रह्या यथासमय जागकर देखते 
है कि चारो ओर एकाणंव है भौर उनक्रासारा कायं नष्ट हो गया है। तवे वे इस 
अवस्था का त्याग करके विष्णु के नाभिकमल से उठते है । उसी प्रकारं रुद्र भी अपनी 
योगनिद्रा का त्याग करक ब्रह्मा के चक्षु से प्रकट होते दँ । इस प्रख्य से धाता यथापूवं 
सुष्टिकी रचना करते है । 
(ग) मृत्यु अथवा पिण्डका भरण 
प्रारब्ध के क्षय ह्यन पर प्राण स्थूल शरीर से पृथक्‌ होता है । तब पच्च प्राण 
अपने मूर पवन में छीन हो जाते है, पच्च वासनामयं विषय पांच सूक्ष्म अव्यक्त ज्ञान- 
३१ 
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करणो मे लौट जाति हँ, सारे क्रियात्मक विकार कमंकरणो मे उपसंहृत हो जति है । 
उस॒के.बाद दस ज्ञान गौर कम॑करण चेष्टारहित'^होकर कर्तामे लीन ही जति । कर्त 
म्न बुद्धि, चित्त गौर अहुंकार-इन चार वृत्तियों के लय होने पर आत्माज्ञान मे रीन 
ह्ये जाता है । इस आत्माज्ञान से एक वासना-शलरीर प्रकट होता है । स्वप्न-शरीर के 
समान इस देह का आश्रय करके. जीव पुरातन-जीणं भौर रु्ण-स्थूल शरीर का 


त्याग करता है । यही मृत्यु है। 
(घ) -महाप्रल्य अथवा ब्रह्माण्ड का सरण | 
- ब्रह्याकी सौ वषंकी आयु के अन्तमं परमात्मासो जति ओर ब्रह्माकी 
मत्य होती है। तब सौ वर्षों तक अनावृष्टि, भूतल्य तथा द्वाद आदित्यो का उदय 
होता है। पृथिवी अत्यन्त तप्त हो जाती है, अग्निमय होकर दग्धहो जाती दहै। 
उसके बाद सांवतंक मेघ जल वषंण करते है, सप्त समुद्र मिरु कर एक महाणंव में 
परिणत हो जाति है । पृथिवो इस जल में मग्न हो जाती है, जल तेज में शुष्क हो जाता 
है, तेज दसगुनी व्यापक बाह्य वायु मे चान्तं हो जाता है तथा वायु आकाश में रीन 
हो जाता है। आकाश तामस अहङ्कार मे, तामस अहङ्कार राजस मे शौर राजस 
सात्विक म लीन हो जाता है कायं करण मे, करण कर्ता मे, कर्ता महत्‌ मे--इत्यादि 
क्रम से ल्य को प्राप्त होति ई 1 अन्त मे सभी महामाया में उपसंहृत होते है । महामाया 
परमात्मा मे लीन हो जाती है । परमात्मा आत्मज्ञान के स्फुरण को ग्रास करके, निज- 
स्वरूपं मे स्वस्फरण को लीन कर- भानंन्दमय, अनन्त, अग्यय, संविनज्ञानमय एवं 
सन्मय होकर निर्विकल्प रूप मे स्थिति लाभ करते है । इस निविकल्प ब्रह्म मे ज्ञपिमय 
भौर आनन्दमय जो प्रकाश ( संस्फुरण ) है, वही गुणसाम्य है । उसमे सारे गुण 
गुणकृत सारे भेद तथा समस्त कारण, कायं ओर करण तदाकार होकर उपसंहत हो 
जाते ह । जीववगं तब अपने-अपने अज्ञान में रखौट जतिहै। भौर मायामे निद्धित 
होकर ब्रहा मे प्रत्यावतंन करते हँ । आत्मज्ञान के बिना ब्रह्मज्ञान नहीं होता, भौर 
ब्रहाज्ञान के बिना अविद्या क्षय नहीं होता । इसी कारण से जीव के इस प्रकार ब्रहम 
मे लौट जाने पर भी उसको जीवावस्था से निवृत्ति नहीं होती; अतएव सष्टि-काल मे 
सभी जीव ईश्वर से कारणोपाधि प्रभृति के द्वारा निगंत होते है। 


महाप्रलय का कर्ता परमात्मा का श्द्ररूप है । यह्‌ प्रल्य इस प्रकार होता है- 
विश्च के संहार के समय जो प्रल्याग्नि प्रदीप्त होती दहै, उसमे रद्र भयंकर भैरव-रूप 
धारण कर आनन्द के साथ नृत्य करते रहते हैँ । उस समय उनके तृतीय नेत्र से अग्नि 
प्रज्वल्ति हो उठती है । उसके वारा वे भपने साथ समस्त देवता-वगं को भस्मीभूत 
करके अव्यक्त-रूप मे उस प्रल्य के साक्षित्व का अनुभव करते ह । उसके बाद उसका 
त्याग कर भत्मस्फुरण का विलयन करके वे “मै आनन्दमय अखण्डैकरस ब्रह्म है- 
हस प्रकार की स्वरूप निष्ठा को प्राप्त होते ह । इस प्रल्यस्वरूप सर्वज्ञत्व के अन्तराल 
मे माया तमोगुण के कायंरूपमे रहती है, इसी कारण मायाखू्प का संहार नहीं 


होती | 
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प्रन हो सकना है कि इस प्रलय में जब स्वरूप-सव्॑ञत्व का ल्यहोजाताहै, 


तब इसे तुरीय कहने में क्या युक्ति है ? इसका उत्तर यही है कि इस प्रल्य के साक्षी 
परमात्मा परल्य के अन्त मे इसके साक्षिभाव का परिहार करके स्वरूपः 
सर्वज्ञत्व का अनुभव कर अपने माप निधिकस्प प्रद मे स्थित हौ जाति है। 
यही उनकी प्रकृति है । जिस प्रकार पुरुष का विना नहीं होता, इसी प्रकार प्रकृति 
का भी विना नहीं होता । प्रकृति के सम्बन्ध के कारण ही उनका स्वरूप सवंज्त्व 
भी रहता है । इस अवस्था मे जो आनन्दमयी ज्ञप्ति है, वही गुणसाम्यरूपिणी महामाया 
है । इस महामाया से युक्तं आनन्दमय सर्वेदवर ही परमात्मा हँ । उनमें जो निविकल्प 
निष्ठा का स्फुरण होता है, वही स्वरूप सवंज्ञत्व है । अतएव शुद्ध सत्त्व का जो सुक्ष्म 
भाव है वही गुणसाम्य अर्थात्‌ ईश्वर की उन्मनी अवस्था है । इस गमं में सभी विद्यमान 
रहते है, यथासमय उनकी यथापूव केवल अभिव्यक्ति होती दे । इससे यह समन्ना जा 
सकता है कि इस प्रल्य का स्वहप सर्वज्ञत्व के भीतर मायागभंमे रहता है। इसी 
कारण इसमें माया, अविद्या, जोव भौर ईश्वर का भेद नष्ट नहीं होता। यह भेदः 
स्वरूपगत होने के कारण स्वगत-मेद है । अतएव महाप्रलय में स्वगत-भेद रहता है । ` 
(ङः) आत्यन्तिक प्रलय , & | । 

परन्तु जब स्वगत भेद भी विद हो जाता है तब आत्यन्तिक भ्रल्य होता है । 
इसके लिये कोई कार-नियम नहीं है । इस प्रलय मे सद्र संहारक नहीं है, ह्या गौर 
विष्णु भी नहीं है । जीव स्वयं है, अर्थात्‌ परमात्मा द । इस अवस्था मे माया, अविचा 
जीव, ई्वर-कृछ भी नहीं रहते ओर कमो फिर होते भी नहीं । 

"तत्र भावोऽपि न भावः, सर्वाभावोऽपि न चाभावः। 
स भावाभावयो रप्यभावः | | 7००००००७ ०७७००००००००००००७ 

भाव चार प्रकार का होता है--नाम, रूप, गुण भौर धमं । अभाव पाँच प्रकारं 
का होता है- प्रागभाव, प्रत्यगभाव, अन्योन्याभाव, ध्वंसाभाव भौर अत्यन्ताभाव । 
इनमें प्रथम चार अभावों मे भावदोष? रहता है । अत्यन्ताभाव ही यथाथं है । 


( ६ ) | | 
जो कृच कहा गथा ह उससे यह्‌ प्रतीति हो जाती है कि जीवों के विभिन्न देह 


ईश्वर के अनुरूप देह्‌ से उद्भूत होकर उसी म भवस्थित रहते हैँ । ये समस्त जीवदेह्‌ 
अन्तकाल में ईश्वरदेह मे रीन हो जाति है । भतएव जोवदेहं ईधरदेहं के साथ मभिन्न 


१. यथा- प्रागभवे घटाभावस्य घट एवाश्रयः । तस्मादभावस्य भावः पुणंरूपम्‌ । मध्येऽपि 
चटशब्दं विना नास्ति । शब्देन कि प्रकारितं काय॑म्‌ । तस्मान्मध्येऽ्याश्चयः । अन्ते घटाभाव- 
शब्दबोधोऽपि घटाकारा वृत्तिः, न त्वभावाकारा । | क 

घटाभाव का रूप भी घटाकार है । पटाभाव क ब्रोधके द्वारा घटाभाव कां बोध नहीं 
होता । वस्तुतः इसका पृथक्‌ स्वरूप है--वह धटाकार है । प्त्थगभाव भी वही हं. स॒त्य 
` घट के -बिना घटध्वंस भावनां का -विषय नहीं बनता, थह भी वास्तविक अभाव नहीं ह! 
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ट्ट कविराज-प्रतिभां 


ह । जिस प्रकार प्रत्येक गह्‌ मे वतंमान अन्धकार स्व॑न्यापी महान्धकार से भिन्न नहीं 
होता, दीपोपाधि कं वश जो पुथक्‌-पृथक्‌ अन्धकार का भान होता है, दीप के अभाव 
मे उसका भान नहीं होता; विचार करके देखने पर समक्ष मे भा जाताहैकि दीपके 
होति हए भी अन्धकार मे भेद नहीं है; इसी प्रकार भिन्न-भिन्न प्रत्यग्‌ जीव में वर्तमान 
आत्मज्ञान समस्त मायास्वरूप से वस्तुतः भिन्न नहीं है । अतएव स्पष्ट है कि सर्वत्र 
अज्ञान के साथ मायातक्त एकमात्र तमोमय रूपमे ही रहता है । 


इसी प्रकार जीवों के समस्त महाकारणशरीर महामाया से अभिन्न है| 


यही कारण है कि जब भगवान जागते है, तब सभी जाग जातेहै; जववे 
स्वप्न देखते ह, तब सभी स्वप्न देखते ट--इत्यादि प्रकार से सर्वत्र एकमात्र सर्वेश्वर 
ही अभिमानी ह-सभी रूप उनके ही शरीरभेद है । समस्त विश्वगं मे वही एक 
ब्रह्मा है, समस्त तेजसवगं मे वही एक विष्णु हँ, समस्त प्राज्ञवगं मे वही एक र््र है 
तथा समस्त प्रत्यगात्मा मे वही एक परमात्मा | उपाधिके कारण ही सारी 
भविद्याबों मे भेद है, परन्तु उनकी माया एक है । वह्‌ समष्टिल्प है, जीव व्यष्टिरूप 
है । जिस प्रकार वन भौर वृक्ष में मिथ्या-मेद होता है, उसी प्रकार विश्च ओर विश्व- 
रूपमे भी मिथ्या-मेद होता है । सारे जीव परमात्माकेहीरूपरहै। 


अतएव आत्मज्ञान ही परमेश्वरज्ञान है । जीव को आत्मज्ञान के बिना किसी 
देवतान्तर-दुष्टि मे यथाथं परमेश्वर ज्ञान नहीं होता । अतएव जब तक आत्मज्ञान का 
उदय नहीं होता, भात्मज्ञान कौ प्राप्ति के लिये ईश्वराराधना आवश्यक है । बात यह्‌ 
हे कि सब नाम, सब रूप, सन क्रियाएं एक की ही है--यह जानकर साधक को यह्‌ 
अनुभव करना पड़ेगा कि परमात्मा सवंदेवमय, सर्व॑भूतमय, सवंलोकमय, स्वंसम, 
सवत्रसम गौर सबके सङ्ग समान है । उनको किसी विशि मूत्त या देवता मे उपासना 
करनी होगी । वह मूति प्रसिद्ध पञ्च देवताभों मे से कोई हो सकती है अथवा उसके 
अतिरिक्त कोई दूसरी भी हो सक्तो है । सभी समान है, कोई अन्तर नहीं । अवधूत 
रोग कहते हैँ कि वेदविर्द्ध कर्माचरण करनेवाक गौर अपने आचार से भ्रष्ट उपासक 
नष्ट हो जाते हैँ । स्वकर्मो के अनुष्ठान के बर को देखकर ब्राह्मण क लिय स्वकर्मानुष्ठान 
ही विधेय है, क्योकि एसे कर्मो का अनुष्ठान होता रहै तो देवताराधन न करने पर 
भी कोई दोष नहीं होता । वरं देवता की भाराधना करे भौर स्वकर्मनुष्ठान न करे 
तो प्रत्यवाय लगता है । अतएव एकमात्र भत्मसाक्षा्तार से ही देह, अवस्था, गुण ओौर 
धमं का त्याग होकर कमं-त्याग होता है । जिसको भात्मविषयक अज्ञान है उसके लिये 
करमःत्याग सम्भव नहीं है । उसी प्रकार जो तात्त्विक भेदवादी भक्त है, वे भी नासमन्च 
है; क्योकि वे भेद का तात्पर्यं नहीं समन्न पति । वेदविरुद्ध ज्ञान सिद्धिदायक नहीं 
होता । वेदानुसार स्वकमंद्वारा आनन्दमय परमात्मा की निराकार ओर विश्वाकार 
दोनों रूपों मे उपासना करनी चाहिये । देवता भी परमात्मा के ही आकार है, यहं 
समक्षकर ही देवतां की उपासना करनी चाहिये । अथवा विहित कर्मो कात्यागन 
करकं विभिन्न देवताभों की. विभिन्न नियमों कं अनुसार सेवा करनी चाहिये.। नित्य 
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जौर नैमित्तिक कमं ही विहित कमं है । यही आत्मज्ञान, ब्हज्ञान ओर कंवल्य को 
प्रदान करने वारे ईश्वराराधन-खूप कमं है । शास्वरविहित योगादि कमं आसक्ति मौर 
कामना का त्याग करके अनुष्ठित होने पर भआत्मन्ञान के साधक बन जाते हैँ । आत्म- 
ज्ञान के बिना देवतोपासना के फल से साधक उपासित देवता की कृपा से उनके रोक 


को प्राप्त होकर उस रोक मे यथासम्भव शक्ति भौर आनन्द प्राप्त कर सकता है; ¦ 
परन्तु उपासना की तारतम्यता के कारण कोई इष्ट देवता के साथ सालोक्य-मात्र. 


लाभ करता है, ओर सारूप्य या सामीप्य प्राप्त करता है गौर कदाचित्‌. कोई साधुज्य 
खाभभी कर रेता है। सब कुछ उपासना के उपर निभंर करता है । 
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काश्मी रीय शेव-दशेन के सम्बन्ध में कुछ बातें 


(१) सुचना 

कारमीरीय शेव -दशंन श्रत्यभिन्ञादशंन' के नाम से प्रसिद्ध है । पाठक ्रत्यभिज्ञा- 
दशंन' नाम सुनकर एेसा न समच कि मै किसी नयी दशंन-प्रणाी का सूत्रपात कर 
रहा हूं । प्रत्यभिन्ञादशंन नयी वस्तु नहीं है । यह भारतीय विचारसाम्राज्य की एक 
अति प्राचीन दुम सम्पदा है । काल की विचित्र गति से आज यहु अपरिचितप्राय 
हो गयी है तथापि यहु बात माननी ही पडेगी क्रि एक दिन इसका प्रभाव भारतीय 
साधनक्षेत्र म सवंत्र परिव्याप्तथा। जोलोग हमारी सभ्यताकी विशिष्ट धाराकी 
एेतिहासिक दुष्ट से सूक्ष्मभाव से पर्यालोचना करने की चेष्टा करते ह वे प्रत्यभिज्ञादरशंन 
के महत्त्व को सहज ही समञ्च सक्ते हैँ । निगम भौर आगम अर्थात्‌ वेद ओर तन्त 
क्या हु गौर इनका पारस्परिक सम्बन्ध क्या है, यहाँ इसके विचार करनेकी 
भावर्यकता नहीं है । किन्तु यह्‌ ध्रुव सत्य है कि इस निगम गौर आगम के अन्दर ही 
भारतवषं की सनातन साधना का बीज निहित है। श्रीमद्धागवत को "निगम कल्पतर्‌ 
का गक्ति फल' कहा गया है । मेरे विचार से इसमे भांशिक ही सत्य है, क्योंकि 
श्रीमद्भागवत जिस प्रकार निगम का, उसी प्रकार भागम कल्पतरु का भी गलित 
फल' है ।' पाञ्चरात्र-भागम मे जो कुसुमित होता है वही श्रीमद्भागवत में परिपक्व रस 
से भरपुर फल के रूप, में परिणत है । इसी प्रकार प्रत्यभिन्ञा-सिद्धान्त भी आगम का- 
शेवागम का सारभूत रसस्वरूप है । जेसे श्रीमद्भागवत का अवलम्बन कर गौडीय 
वेष्णवों ने अचिन्त्यमेदाभेद' शूप अपूरवं दाशंनिक सिद्धान्त की अवतारणा की है, इसी 
भ्रकार स्वच्छन्द, माकछिनीविजय प्रमृति भागम एवं तेत्तिरीय-संहिता प्रभृति निगम- 
समुद्र का मन्थन करकं कारमीरीय शेवों ने “ईश्वराद्वयवाद' रूप जाज्वल्यमान 
रत्नमाला का आविष्कार किया हं । दोनों ही भारतीय साधना के गौरवस्तम्भ ह | 


(२) नामकरण 

प्रत्यभिज्ञादशंन नाम बहूत पुराना है, एेता प्रतीत नहीं होता । माधवाचायं ते 
सवंदशंनसंग्रह मे इस नाम का प्रयोग क्या हं भौर हम रोगों ने भी उन्हींका अनु- 
सरण कर इसी नाम को ग्रहण किया है । अवदय ही प्रत्यभिज्ञा-हृदय, ईशरप्रत्यभिज्ञा- 
विमर्शिनी प्रभृति प्राचीन ग्रन्थों के नामकरण में प्रत्यभिज्ञा शब्द का ग्प्वहार किया 
गया था, किन्तु हमारा विश्वास है किं यहु न्याय, वैरोषिकं प्रभृति कं समान दानिक 
सिद्धान्त-विहोष का वाचक नहीं है । सर रामकृष्ण गोपाल भण्डारकर ने कहा है कि 
कामी रीय शेवागम दो भागों मे विभक्त है-- प्रथम स्पन्दज्ञास्त्र ओर द्वितीय प्रत्यभिज्ञा. 
शास्त्र । स्पन्दशास्त्र कं प्रचारक वसुगुप्त हँ भौर प्रत्यभिन्ञारास्त्र के प्रवत्तंक सोमा- 
नन्द ह । यह्‌ विभाग एतिहासिक दृष्टि से कुछ अंश में सत्य होने पर भी विचार करने 
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पर श्रान्तिमूलक जान पडता है, क्योकि स्पन्द गौर प्रत्यभिज्ञाप्रतिपादक ग्रन्थो मे 
अवान्तर दो एक विषयों मे किंचित्‌ मतभेद का आभास होने पर भी दोनों शास्त्रों कं 
मूल सिद्धान्त. गौर आलोचना-प्रणारी में कुछ भी भेद नहीं है । सुतरां श्रत्यभिज्ञा- 
द्शंन" शब्द से स्पन्द भीर प्रत्यभिन्ञा दोनों ही मतोंका निद होता है। प्राचीन 
साहित्य मे 'त्रिकदशंन", “मादेश्वरदशंन' प्रभृति नाम-विशेष प्रचलित थे, किन्तु माधवा- 
चायं का अनुकरण होने से अब प्रत्यभिज्ञा नाम का ही मधिकतः प्रचार हं। 


(३) -श्रत्यभिज्ञासम्मत अद्वेतवाद 1 


यद्यपि आगम भौर उपनिषदों मे द्वैत, अद्वैत, दैताद्ैत प्रभृति सभी प्रकार के 
दाशंनिक वादों के मल सूत्र देखे जाति हैँ तथापि अधिकार-भेद एवं रचि-वेचिन्य कं 
कारण कोई-कोई प्रस्थान किसी एक विलेष सिद्धान्त की प्रधानता स्वीकार करकं 
प्रवत्तित होते है । शङ्कुर, रामानुज, मध्व प्रभृति आचार्यो के उपनिषद्‌ भौर गीता पर 
किये हृए भाष्यों की तुलनात्मक आलोचना करने से यह्‌ बात भलीभांति समक्ष मे भा 
सकती है । यह्‌ अवय स्वभावतः ही होता है । सभी देशों के आध्यात्मिक शास्त्र के 


इतिहास मे इसके दृष्टान्त हैँ । इसी प्रकार आगम की व्यास्या क प्रसङ्घ मे कास्मीरीय 


हौवाचार्यो ने अदैतवाद को ही ग्रहण किया तथा इस वाद का माहात्म्य दिखलने के 
स्यि वे एक अभिनव दशेन-शास्व का निर्माण कर गथे। भारतीय दशंन शास्त कं 
इतिहास से यह अदैत-सिद्धान्त ईश्वराद्रयवाद के नाम से प्रसिद्ध है । आचायं अभिनव 
गुप्त इस सिद्धान्त कै सर्वश्रेष्ठ व्याख्याता है । | मि 


(४) अद्रैतवाद के प्रकार-मेद | | 

आचायं गौडपाद ने माण्ड्क्यकारिका मे एवं आचायं शङ्कुर ने शारीरकसूत्र 
उर उपनिषदादि के भाष्य मे ब्रह्याद्रैतवाद की जो व्याख्था की है, आजकल साधा- 
रणतः अदरैतवाद शाब्द के एकमात्र अ्थ॑रूप मे उसी को लिया जाता है । कहना नं होगा 
कि यह सिद्धान्त समीचीन नहीं है । अदैत-प्रस्थान के अनेक प्रकार हैँ । ब्रह्मवाद उन्हीं 
के अन्तगंत एक भतविरोष-मात्र है । श्रीकण्ठ, रामानुज, वल्लम प्रभृति के सिद्धान्त शुद्ध 
अद्धैतमत नहीं है, यह बात ठीक है, परन्तु शुद्ध अद्रेतवाद कौ भारतीध दरंनशास्त्र के 
इतिहास मे कभी कमी नहीं थो । क 


बौद्ध अद्रैतवादी थे । बुद्धदेव का अद्वयवादी' भी एक नाम था, इसका उल्लेख 
अमरकोक्च मे पाया जाता है । यद्यपि कथावत्थु" नामक ग्रन्थ मेँ अनेको प्रकार के, 
विोषतः अष्टाददा भाग मे विभक्त-बौदढ-सम्भ्रदाय के दशंन गौर धमं-सम्बन्धी.मतों का 
वर्णन है ओर यह सभी परस्पर विरोधी मत आगे चलकर सौत्रान्तिक, वेभाषिक, 
योगाचार भीर माध्यमिक-इन चार प्रधान श्रेणियों मे अन्तनिहित हौ जति ह तथापि 
इन सभी मतों का तात्पयं माध्यमिक-प्रदरित शुन्यवाद में है, इस बात को बोधिचित्त- 
विवरणकार ने स्पष्ट शब्दों मे स्वीकार किया है- 


"भिन्नापि देशनाऽभिन्ना शुन्यतादयलक्षणा ॥' 
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यह्‌ शून्यवाद कठोर अद्वयवाद है । सत्‌, असतु प्रभृति कोटिचतुष्टय से विनि- 

मुक्त कर तीक्ष्ण युक्तियों की सहायता से नागार्जुनादि आचायंगण इस दून्य तत्तव को 
देतविकल्प से सब प्रकार बचाने का प्रास करते है । बहतो का विग्वास है कि स्वयं 
शङ्कुराचायं अपने ब्रह्मादैतवाद के ल्यि विज्ञानाद्रैत भथवा शुन्याद्वेत सिद्धान्त के 

सामने ऋणी ह । बौद्धागम की 'संवृति' शङ्कुर के दशंन मे "मायारूप मे स्थान पाती 

है। दाशंनिकं दृष्टिसे शङ्कुर की "माया" प्राचीन भाषं माया से कुछ अंश में विलक्षण 

हे, इसे स्वीकार करना होगा । फंस देश के सुविश्यात अध्यापक पूते ( ८0७57" ) ने 

वेदान्त ओौर बौद्धमत की तुखनात्मक आलोचना के प्सङ्ख मे गौडपादकारिका में बौद्ध- 

भाव का प्रभाव प्रदशित किया है| पण्डितप्रवर विधुशेखर शाखी महाशय ने इसे ओर 

भी स्पष्ट करके दिखलाया है । यद्यपि शङ्कुर योगाचार गौर माध्यमिक मत का खण्डन 

करते ह तथापि अनेक स्थलों पर वै स्वयं उनकी उद्धावित युक्ति, यहाँ तक कि भाषा 

भी, ग्रहण करने मं नहीं हिचकते । बौद्धमत गौर शाङ्कुरमत के बीच मे केवल एक ही 

पद का व्यवधान है । परन्तु इस विषय मेँ एक बात याद रखनी होगो । भारतवषं में 

 बौद्धनत भो कोई नवोन मत नहीं है । जो यह्‌ समक्त है कि रान्यवाद नागाजुन दारा 
प्रवतित हुभा है, पटक एेसा मत नहीं था, वे महासाङक्किकमत ओर उपनिषदादि की 

आलोचना करने पर एवं आगम की प्राचीनता कै सम्बन्ध मे विचार करने पर यह्‌ 

समज्ञ सक्ते हँ कि नागार्जुन ने किसी नये सिद्धान्त का प्रवत्तंन नहीं किया है । पटहे 


व अस्पष्ट एवं मामासतल्पमें था, उसी को उन्होने केवल स्पष्ट गीर प्रणालीवद्ध कर 
या। 


वेयाकरणकलोग भी अद्रैतवादी ये । "वाक्यपदीयकार' त मुक्तकण्ठसे कहा है 
कि व्याकरणका सिद्धान्त अद्रैतवाद है। व्याकरण के मत से अखण्ड चिन्मय राञ्द- 
तत्त्व जगत्‌ का मूल कारण है, यह एक मौर अभिन्न है । त्रिपुरा सम्प्रदाय भो अत्यन्त 
कटर अद्रेतवादी है । इनके मतसे मूरुतत्त्व महाशक्ति एक एवं अद्धितीय है । इन सब 
अद्वैतवादो की विरोषता तथा इनके पारस्परिक सम्बन्ध की आलोचना करने का यहां 
स्थान नहीं दै । परन्तु इन सब सिद्धान्तो से यह्‌ स्पष्ट ही समन्षाजा सकता हैकि 
प्राचीनकाल मे अदरैतवाद के अनेकों प्रकार के प्रस्थान थे। रहाद्रेत के साथ-साथ 
गून्ाद्रत, शब्दाद्रैत, शाक्तादेत, ईश्वरादैत प्रभृति विभिन्न प्रकार के अद्रैत-सिद्धान्त 
उस समय प्रचलति थे | 


निगम भोर भगथ 


वेद ओर तन्त्र इन दोनो मँ अद्रैतवाद था, दैतवाद भी था, इस विषय मे को$ 

सन्देह का कारण नहीं है । वैदिक सिद्धान्त का मृलस्थान प्रधानतः उपनिषद्‌ एवं 
तदवलम्बी दाशंनिकर सूत्रग्रन्थ--विशेषतः ब्रह्मसूत्र है । तान्िक सिद्धान्त के आक्र 
न्थ प्राचीन आगमराशि तथा शिवसूत्र, शक्तिसूत्र, परशुरामकत्पसूत्र प्रभति सू्रमाला 
हँ । शेव, वैष्णव, शाक्तादि भेद से भागम नाना प्रकार के थे । पाञ्चरात्र जीर भागवत 
मत वैष्णवागम मूलक हँ । प्रत्यभिज्ञा ओौर स्पन्दनशास्तर अर्थात ककम रीय त्रिकदशंन, 
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दक्षिणदेश के सिद्धान्तशास्त् प्रभृति तथा व्याकरण दैवागम से उद्भूत होते है । तरिपु- ` 


रादि सिद्धान्त शाक्तागममूलक्र है । अवश्य ही प्रत्येक सम्प्रदाय के आगमा मेँ मौ अनेक 
प्रकार के विभागद। | 


(५१ अ्रह्यव।द ओर ईश्वरादयवादमे भेव 

आचायं गौडपाद ओौर्‌ शङ्कुर के हारा प्रचारित अदैतवाद तथा भीमदभिनव- 
गुक्ादि द्वारा व्याख्यात परमेश्वराद्रयवाद ठीक एक ही प्रकोरके नहीं| ब्रह्मवाद 
माया को सत्‌ एवं असत्‌ दोनों से विलक्षण तथा अनिवंचनीय मानता है) किन्तु 
दोवाचायं कहते है कि इससे दैत भङ्घ नहीं होता । अवद्यं ही परमाथं दृष्टि से माया 
जब तुच्छ होती है तब व्यवहार भूमि को सत्यता तथा विचार भूमि की अनिवंचनीयता 
वस्तुतः ब्रह्म के अद्वैत तत्तव को स्पशं नहीं करती । यह बात ठीक है, किन्तुं इषे 
अद्रैततच्व मे जो संकीणंता आती है उस संकीणंताकेहेतु कौ पता दरंढने पर भो नहीं 
लगाया जा सकता । इस जीव-जडात्मक विश्व-वैचित्यकादहेतुक्याहै? भूर में जर्ब 
एक ही अद्य ज्ञानत्व है, तब यह्‌ दैत की स्पफुरणा क्यों होती है ? तथा किप्तके निकटं 
होती है ? अज्ञान का आश्वय कौन है, द्रष्टा कौन है ? ईश्वरादि षट्‌ पदार्थो को अनादि 
ओर परम्परासिद्ध बतलाने का व्यवहार भी अनादि है । शुद्ध ब्रह्म विवर्तात्मक्र अनादि 
प्रवततंमान व्यवहार का अधिष्ठान या अधिकरणमात्र है । उसंका कतुत्व भौर स्वतन्त्रय 
कल्पित है, वास्तव मे नहीं है । परन्तु कल्पना कौन करता है ? जीव भयवा ईशर - 
परब्रह्म नहीं करते हँ । स्वरूपदृष्टि से खषटत्वादि सभी धमं उसी मे आरोपित ओर 
अध्यस्त होति है । परन्तु वस्तुतः ब्रह्म से जीवभाव या ईखरभाव किस प्रकार होता है, 
यहु समञ्ञ मे नहीं आता 1 बस, यहु प्रवाहरूप से अनादि है, यह्‌ कहकर ही चुप हो 
जाना पड़ता है । भज्ञान की प्रवृत्ति कहँ से भौर कों होती है, इसका कोई उत्तर नहीं 
है । स्वभरकाश चिरभास्वर ज्ञानसूयं को अकस्मात्‌ अज्ञानान्धक्रार कहां से भाकर्‌ ढक 
रेताहै। ज्ञान यों ही अवकश्षभाव से उसके अधीन होकर जीव बनता है, अथवा अधीश्वर 
होकर ईश्वर बनता है। किन्तु अज्ञान का प्रथमाविर्भावं ही जब समश्च मे नहीं भाता 
तब जीवत्व अथवा श्रत्व के बीज कारु के मध्य मे अन्वेषण करके भविष्कार करने 
कीचेष्टा तो पागलपन मात्रहै। 

इशराद्वथवाद मे भी अज्ञान है, माया है, किन्तु उपक्र प्रवृत्ति आकस्मिक नहीं 
है । वहु आत्मा का स्वातन्त्यमूलकं अर्थात्‌ स्वेच्छा-परिगुहीत रूप है । नट जिस प्रकार 
जान-बृक्षकर नाना प्रकार का अभिनय करता है, परमेश्वर भी उसी प्रकार अपनो 
इच्छामान्र से नाना प्रकार की भूमिका ग्रहण करते है । वे स्वतन्त्र है, अपने स्वरूप 
को ढाकनेमे भी समथं ह ओर प्रकट करनेमे भी समथंहैं। पर जबवे भपने 
स्वरूप को ठंकते है तब भी उनका अनावृत्त रूप च्युत नहीं होता । अज्ञान उनकी 
स्वातन्त्य-शक्ति का विजम्भण-मात्र है। जिस प्रकार सवितुदेव अपने ही दासा 
सुजन किये हुए मेव से अपते को आच्छादितं करते रहै, यह भी उसी प्रकारे 


होता है। परन्तु सूयं आच्छादित होकर भो जैसे अनाच्छादित रहते ह, क्योकि 
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वैसा न होने से मेघ को प्रकाशित कौन करता ? विद्व-वेचित्र्य भी इसी प्रकार भपने 
स्वरूप का ही विमरां-मूलक है । क्रीडा-परायण महेश्वर की रीलादही इस प्रकार 
के अभिनय का कारण है। आत्माराममें स्पृहाही केसी? यही स्वभाववाद है। 
बरह्यावादीं स्वभाव को विल्कुल ही नहीं मानते हों, सो बात नहीं है । अज्ञान आस्माकी 
ही शक्ति है, इस बात को उन्हँ भी स्वीकार करना पडता है । ईश्वरवादी कहते है कि 
यह्‌ स्वातन्त्यमूलक, स्वातन्त्यात्मक, कतुंत्वस्वरूप है, ओौर ब्रह्मवादी कहते हँ कि यह्‌ 
शुद्ध साक्षी अथवा अधिष्टान-चैतन्यात्मक है; यहीं दोनों में प्रधान भेद है। अर्थात्‌ 
शाङ्कुर वेदान्त से आत्मा विश्वोत्तीणं सचिदानन्द, एक, सत्य, निम, निरहङ्कार, 
अनादि, अनन्त, क्चान्त, सृष्टि, स्थिति शौर संहार का हेतु, भावाभावविहीन, स्वप्रकाश, 
नित्यमुक्तं है, किन्तु उसमें कतुत्व नहीं ह॒ । परन्तु मागम-सम्मत अद्रेतमत से विमां 
ही आत्मा का स्वभाव है। ज्ञान भौर क्रिया उसके स्मिएकसेहौ। उसकीक्रियाही 
ज्ञान हे, क्योकि वह ज्ञाता का धमं हौ । तथा उसके कत्तु स्वभाव होने के कारण उसका 
ज्ञान ही क्रिया ह । इस ज्ञान भौर क्रिया को उन्मुखता का नाम इच्छा ह । इसी कारण 
वह इच्छामय हं, अथवा इच्छादि शाक्तित्रय से युक्त, स्वातन्त्यमय है । एेडवयं, विमं, 
पूर्णाहन्ता प्रभुति इसी स्वातन्त्य के नामान्तर है । 
आगमसम्मत आत्मा स्वंदा ही पञ्च कृत्यकारी है । यह उसका असाधारण 
स्वभाव है" । सृष्टि, स्थिति, संहार, अनुग्रह एवं विल्य.को ही पञ्चक्रृत्य के नाम से 
पुकारते ह । शाद्धुरमत से ब्रह्म इस प्रकार के स्वभाववाला नहीं है । ईइसील्यि ब्रह्म- 
वाद मे आत्मा का स्वस्फुरण वैसा न होने कै कारण वह्‌ सत्य होते हृए भी असत्कल्प 
है । महेश्व रानन्द कहते है- ॥ 


(तत्रहि अद्रेतमाग्रहेणोपपा्यमानमपि दैतकक्ष्यामेवाधिरोहति, यदत्र सत्या- 
सत्यग्यवस्थया हियोपादेयकल्पनायां तेनैवाकारेण दैतमर्यादापयंवसायित्वमनिवायंम्‌"' । 


तरिकदशन अत्यन्त कटर अद्वैतवादी है, उस अद्धैतवाद के सामने ब्रह्य्ैत 
सिद्धान्त मानों म्छन-सा जान पडता है । एेसा प्रतीत होता है कि मानों राङ्करमतमें 
दं ताभास वस्तुतः वजित नहीं है । संविदूल्लास मे लिखा है- 
“द्रेतादन्यदसत्यकल्पमपरेरदरैतमास्यायते 
तद्‌ दते बत पयंवस्यति कृतं वाचाटदुविद्यया | 
एते ते वयमेवमभ्युदयिनोः कस्यापि कस्याश्चिद- 
प्यालस्योज्कितमेकरस्यमुभयोरदैतमाचक्ष्महे ॥'" 


जान पडता है मानों शाङ्कुरवेदान्त दवेत से भीत भौर त्रस्त, इसी कारण 
उसके मत मे अद्रेत टैतसे विलक्षण ह, अतएव यह्‌ भसत्कत्प है । वह्‌ विचार से 
देत-कोटि में आ जातादह। आगम कै मतम अद्रैत चन्दका अथ॑है दो का 


१. महेरवरानन्द-कृत 'महाथंमज्ञरी-टीका परिमर", पृ ० ५२; प्रत्यभिज्ञाहूदयसूत्र, १० 
पृ० २२, २३। | 
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नित्य सामरस्य । शङ्कर ब्रह्य को सत्य ओर माया को अनिवंचनीय कहते हँ । इसक्ए 
वाक्य हारा जितना ही अदैतभाव का उत्कषं दिखाने की चेष्टा की गयी हौ उतना 
ही पूणण॑भाव के प्रकाश में बाधा पड़ी दहै। वे माया को सत्य नहीं मान सकते, इसी सं 
उनका अद्वेतभाव ठ्यावृत्तिमूरुक ( छप्गृणऽ1%८ ), संन्यासमूकक ( ०88० 00 प्छापप- 
€181070 07 &111010201 ) हे, अनुवृत्ति किवा ग्रहुण-मूखक ( 211-न107961118 ) 
नहीं । माया ब्रह्मशक्ति, ब्रह्याध्रित है, पर ब्रह्म सत्य ह; परन्तु विचारदृष्टि से माया 
सदसद्विलक्षण है । किन्तु माया को स्वीकार कर उसको ब्रह्ममयी, नित्या नौर 
सत्यस्वहूपा मानने से ब्रह्य ओर माया की एकरसता हो जाती है । यह्‌ एकरसता माया 
को त्याग कर या तुच्छ समञ्च कर नहीं बल्कि उसको अपनी ही शक्ति समञ्लने मे हे । 


बादल के द्वारा दृष्टि शक्ति के ढकी जाने पर हम कहते हँ कि मेघ ने सूयं कोढक्ल्या 


ह, किन्तु यह्‌ मेव क्या स्वयमेव सूयं से ही उत्पन्न नहीं हं ? क्या मेव सूयंकीही 
महिमा नहीं है ? सुतरां जो सूयं ह वही मेव है, क्योकि यह उसी की शक्ति हें । माया- 
मेघ भी इसी प्रकार ब्रह्मा से आविर्भूत होता है, उसी के भश्चय में आत्म-प्रका करता 
है ओर उसी मे विश्नाम-लाभ करता है। जो माया है वही ब्रह्य है । ब्रह्म स्वयं ही 
मानों अपने को अपने द्वारा अर्थात्‌ अपनी शक्ति-मायाकेद्रारा ढक लङेतादहै, परन्तु 
ठकने पर भी पूर्णतः ढक नहीं जाता; क्योकि वहु अनावृत रूप है । अतः कहना पडता 
है कि वही अपना भआवरक ( ढकनेवाला ) हं भौर वही अपना उन्मोलक (खोलनेवाला) 
ह । उसके सिवा ओरहैहीक्या? ब्रह्म भौर माया एक हौ वस्तु ह । ब्रह्म सत्य, 


माया मिथ्या ह, एेसा कहने परं प्रकारान्तर से दैतामास आ ही जाताहं। जिस. 


अवस्थामें माया मिथ्याहै, उक्त अवस्थामें ब्रह्यभी मिथ्याहे, क्योकि मायाको 
मिथ्या अनुभव करते ही माया को सत्ताका स्वीकार करना अपरिहायंहो जाताहै, 


जर माया को स्वीकार करने से ही उस अवस्था मे जो ब्रह्यबोध होता है वह्‌ माया- 


कल्पत वस्तु है । यह बात वेदान्ती को भी किसी-न-किसी प्रकार स्वीकार करनी ही 
पडतो हे । इधर माया को सत्य समन्नने मे ब्रह्म भी सत्यहौ जाताहं। मायाकी 
विचित्रता के अनुसार यह ब्रह्यबोध भो वि'चत्रदही होगा ओर वे सभो बोध समान- 
रूप से सत्य होगे । उस समय जगत्‌ के यावत्‌ पदाथं ब्रह्मरूप में प्रतिभात हौगे; सब 
ही सत्य है, सभी विस्मय ओौर आनन्दमय है, इस तत्तव की उपरुन्धि होगी । “सवं 
खल्विदं ब्रह्मः यह्‌ उपनिषदू-वाक्य उस समय सार्थक हो जायेगा । मायां 
अथवा त्प्रसूत जगत्‌ का त्याग करके नहीं, वरं उसको साक्षात्‌ ब्रह्यरक्ति ओर 
उसके विकास-रूप मे अनुमव करने से, भालि्खन करते से ही जीवन की 
सार्थकता सम्भव -हो सकती है । शक्ति सत्य हं, सुतरां जीव भौर जगत्‌ भी 
सत्य है-मिथ्या नहीं ह, इसल्यि सभी वस्तुतः रिवमय हं। यहु वेचित्य 
एक का ही विलास द, भेद-अभेद का ही आात्मप्रकाश है, शक्तिरूप किरणरासि शिवरूप 
सूयं का अपना ही स्फुरणमात्र है, अन्य कुं भी नहीं । भगवान्‌ शङ्कुराचायं के "तमः 
प्रकादावद्धिरद्धयोः' पद की यथाथ॑ता स्वीकार करके भी यह्‌ बात कही जा सकती है 


कि प्रकाशसे ही घषंणके द्वारा अन्धकार का आविर्भाव होता है भौर अन्धकारही 
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घष॑ण के द्वारा प्रकारा मे पर्यवसित होता है। दौनोंही नित्य संयुक्त, स्वखूपमें 
समरस-भावापन्न है । घषंण से प्राधान्यका विकास होता है । इस प्राधान्य के अनुसार 
व्यपदेश होता है ; आगमशास्त्र का यही सिद्धान्त है । पुरुष से प्रकृति किवा प्रकृति से 
पुरुष एकान्ततः पृथक्‌ नहीं है, हो भी नहीं सक्ते । जो एेसा करते हैँ । वे केवल विचार 
( 1081०81 8088०४० ) के द्वारा तत्तवविरकेषण-मात्र करते है । वस्तुतः सांख्य के 
प्रकृति पुरुष-विवेक का अथं भी पुथक्करण नहीं है, इसके प्रमाण साख्यकारिका ओर 
योगभाष्य मे स्पष्ट पाये जाते हँ । इसकी आलोचना किसी दूसरे समय की जा सकती 
है । स्पन्दशास्त्रकार कहते है- 
““इति वा यस्य संवित्तिः क्रीडात्वेनाखिलं जगत्‌ । 
स ॒परयन सततं युक्तो जीवन्मुक्तो न संशयः ॥ 
इसका तात्पयं यही है कि जीवन्मुक्त जगत्‌ भर को ही आत्मक्रीडा अथात्‌ 
आत्मरक्ति के विलासरूप में देखते है, उनकी योगावस्था कभी भग्न नहीं होती । भेद 
भौर अभेद, व्युत्थान ओर निरोध दोनों कै अन्दर साम्यदकशंनं होने पर भौर कोई 
भाशद्धा नहीं रह जाती; क्योकि दोनों एक ही केदोप्रकाररहै। इसी को रिवशक्ति 
का सामरस्य या चिदानन्द की प्राप्ति कहते हैँ । यही ईशराद्यवाद कौ विशिष्टता है । 


(६) प्रत्यभिज्ञादशन में ज्ञान ओर भक्ति का सामजञ्जस्य 

इस अद्वयवाद मे एक भौर विशेषता यह्‌ है कि यहु नतो शुष्कं ज्ञानमागं है 
भौर न ज्ञानहीन भक्तिमागं ही है । इसमे ज्ञान भौर भक्ति दोनों का सामञ्जस्य है । 
शङ्कुर हारा प्रवतित अदैतवाद की चरमावस्था मेँ भक्ति का स्थान नहीं है । शङ्कर के 
मत से भक्ति देतमूलक है, इसी कारण भद्रैतावस्था मे ज्ञानाविर्भावि मे इसकी सत्ता 
नहीं रहती । कहने की आवश्यकता नहीं कि यह साधनरूपा अज्ञानमृलक भक्ति है । 
परन्तु जो भदैत-भक्तिरूप पदाथं है, वह शास्र भौर महात्माभों के अनुभव से जाना 
जा सकता है । यह्‌ नित्य पदाथं है । साधारणतः जिसे हम मोक्ष कहते है वह्‌ वस्तुतः 
इस नित्यसिद्ध ज्ञान-भक्ति का ही आवरणमभङ्ध-जनित समुन्मेष-मात्र है । त्रिकदशन में 
इसी को चिदानन्दलाभ अथवा पूर्णाहुन्ता चमत्काररूप मे अभिहित किया गया है । 
चिदं ज्ञानमाव है ओौर भानन्दांश भक्ति है । परम तत्व स्वातन्त्यमय है; स्वतन्त्रता 
ही पूणं शक्ति है; इसी कारण इस मत मे चरमावस्था मे भी शिवशक्ति का सामरस्य 
ही माना गया है । शक्ति के अभाव की अथवा उसके अवास्तवत्व की कल्पना कभी नहीं 
की गयी । वस्तुतः शिव ओर रक्तिं अभिन्न, दोनोमे भेद नहींहै ओौरदहो भी नहीं 
सकता । परन्तु विश्वदृष्टि से सृष्टि गौर संहार की, किवा उन्मेष भौर निमेष की ओर 
लक्ष्य देने से शक्तिप्रधान अथवा शिवभ्रधानरूप से केवर एक ही परम तत्तत का निर्दा 
किया जाता है । परन्तु दाक्तिप्रधान अवस्था में भी रिवभाव रहता है, क्योकि प्रकाश- 
मय रिवभाव में ही विमर्शात्मक शक्ति का विकास-स्वूप विद्व प्रतिबिम्बित होता है, 
ओौर शिवप्रधान अवस्था मे भी राक्तिभाव रहता है, विशह्वबीजशक्तं उस समय प्रकाश 
म विलीन रहती है भौर इन दोनों की सामरस्य अवस्था को, जहां शिव भौर शक्ति 
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दोनों साम्य को प्राप्त ह, न श्षिव कहा जाता है भौर न शक्ति ही कहा जाता है; परन्तु 
दोनों ही भाव वहाँ एकाकार मे विद्यमान रहते हैँ । यही परम भाव है । हमारे दशंनों 
मे इसको सवंभाव की प्रतिष्ठाके रूप में वणेन किया गया है। यहीं चिदंश शिवमाव 
जर आनन्दांश शक्तिभाव परस्पर मिरे हृए है. इसी कारण यहु ज्ञान-भक्तिकी 
सामञ्चस्य-अवस्था है । यह याद रखना चाहिये कि पूर्वोक्त शिव ओौर शक्तिं तथा यह्‌ 
सामरस्य दोनों ही नित्य है, केवल एक ही पदाथं की दो दिशाएं है । 


कहा जाता है कि षट्पञ्चरिकास्तोत्र श्रीशङ्कुराचायं का, रचा हमा है । 
उसमे है- | 

“सत्यपि भेदापगमे नाथ तवाहं न मामकीनस्त्वम्‌ । 

सामुद्रो हि तरद्धः क्वचन समुद्रौ न तारङ्गः” ॥ 

यदि यह्‌ श्लोक वस्तुतः शङ्कुर का ही है तो यह कहना पड़ेगा कि वह अद्रेत- 

भक्ति का प्रचार करते हैँ । सत्यपि भेदापगमे" इस वाक्यांश की योजना के द्वारा समज्ञा 
जा सक्रता है कि उनका अभिप्राय, भेद दुर हो जाने पर भी भें तुम्हारा ह, यह कहने 
का है। सुतरां, अभेद-अवस्थामेंभो धर तुम्हारा है, यह्‌ भाव रह सकता है । कहने की 
आवद्यकता नहीं कि यह्‌ दास्थात्मक भक्तिभाव ही है । यद्यपि ज्ञान के दवारा (तुम ओर 
मै' का वास्तविक मेद मिट जाता है तथापि पराभक्ति के प्रभाव सें उस अद्रेतसमुद्र में 
भ कल्पित भाव दैत की लहरी उठती है । यह दैत वस्तुतः देत नहीं है, इसलिये इस 
अवस्था की भक्ति को अद्रैत-भक्ति कहना असङ्खत नहीं है । यही नित्यभाव है । 
बोधसार मे नरहरि कहते है ` - | 

"दतं मोहाय बोधात्पराक्‌ प्राप्ते बोधे मनीषया । 

भक्तवयर्थ कल्पितं द्ेतमद्ेतादपि सुन्दरम्‌ ॥ 

जाते समरसान- दे तमप्यमृतोपमम्‌ । 

मित्रयोरिव _ दम्पत्यो जीवात्मपरमात्मनोः'" ॥ 

अद्रैत-भक्ति क्या है तथा उसके स्वरूप की प्रापि केसे होती है, यह्‌ विवरण 

यहाँ ्रयोजनीय नहीं है । नारायणतीथं अपनी भक्तिचन्द्रिका नामक शाण्डित्यमूत्र के 
भाष्य मे इस भक्ति कौ विस्तारपूर्वक व्य,खया करते हैँ तथा अन्य भी अनेक स्थलों मे 
इसका प्रसङ्ध मिरुता है । त्रिपुरारहुस्य ज्ञानखण्ड मे है ` -प्रकाशसार परम तत्तव को 
अपरोक्षरूप मे आत्माभिन्नभाव मे साक्षाक्तार करने पर भी कोर्द-कोई परम भक्त प्रम- 
प्व॑क उसकी सेवा किया करते हँ । सेवा करने के लिय सेन्य-सेवकमाव होना आवश्यके 
है, अदयावस्था मे यह भाव क्रिस प्रकार सम्भव हो सकता है ? ईइसीलिये कहा गया है 
कि भेदभाव अवलम्बन करके सेवा की जाती है] निश्चय ही यह आहाय-भेद है, 


वास्तविक भेद नहीं है । जहा परम तत्तव साम्यस्वरूप है वहां तो भेद है ही नही, 'वह 


१. द्र्ष्ट॑न्य, प° २००-२०१। 
२. अध्यायं २०, ररक ३३-३४ । 
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तो सब अवस्थाओं का सन्धिस्थल है । परन्तु इस भेद के आहरण करने का प्रयोजनं 
क्या है ? प्रयोजन भौर कुछ भी नहीं है, है केवल रुचिभेद, "स्वभाव का स्वरस" 
यतु ( अर्थात्‌ परं पदं प्रतिभात्मकम्‌ ) सुभक्तंरति- 
शयप्रीत्या कैतववजंनात्‌ ॥ ३३ ॥ 
स्वभवस्य स्वरसतो ज्ञात्वाऽपि स्वाद्यं पदम्‌ | 
विभेदभावमाहूत्य सेव्यतेऽ्यन्ततत्परः ॥ ३४ ॥ 


इससे ज्ञात होता है कि ज्ञान के अनन्तर भी भक्ति रह सक्ती है । यह कैतव- 
हीन होने के कारण सुभक्ति है। अन्ञानमूल्क देत या साधनभक्ति के समान स्वार्थानु- 
सन्धानात्मिका नहीं है । अद्रेत-भक्तिके पक्षभेभी एक भेद आवश्यक है, यह्‌ कल्पित 
आर ज्ञानपूर्वकं होती है। परन्तु एक बात है, ज्ञान के बाद यह अद्रैत-भक्ति सभी के 
होती हो, एेसी बात नहीं है । जिसका हव्य स्वभावतः भक्तिप्रवण है उसी के अद्रेत- 
भक्ति का उदय होता है, ज्ञानार्थी को एेसा नहीं होता । 


किन्तु उदित हो यानहो, अन्तमं ज्ञान गीर भक्ति एकाकार हो जति हैः 
जिसे पूर्णाहृन्ता या स्वात्मचमत्कार कटा जाता है । वही ज्ञन की सीमा भौर वही प्रेम 
की भी परकाष्डाहै। इसीलियि यह समन्वय-मूमि है । यहाँ से दोनों खोत प्रवाहित 


होते है । 


त्रिकृदश॑न मे दास्यात्मक भक्ति ही स्वीकार की गयौ है । भगवान्‌ प्रभु, पिता 

भथवा गुरु है, भक्त दास, पत्र अथवा शिष्य है । केवल त्रिकदशंन मे ही नहीं, शैवागम- 

मात्रमे ही इसी भाव की प्रधानता दीख पड़ती है। वीर-शेवादि-मतमे भी यही 

सिद्धान्त स्वीकृत देखा जाता है" | शाक्तागम मे भी मूलतः इस विषय में कोई भेद 

नहीं दिखायी देता । हाँ, पितुभाव की जगह उसमे मातुभाव की कल्पना की जाती है, 

यही विशेषता है । परन्तु इस भवित्रयी में दास्यभाव ही मखुभूत है, अतः इसी का 

भाधान्य बतलाया गया ह । कहने को आवर्यकता नहीं कि, भक्ति का मूलतत्त्व ही 

दास्यभावाध्चित है, इसे स्वीकार करना ही पड़ेगा | शान्त-भक्ति भक्ति की एक स्फुरण- 

मवस्थामात्र हं । रिचचितु विकसित होते ही उक पर दास्थभाव क| रग चढ़ जाताहै। 

अद्वेतसे द्वैतकी तरङ्क इसी भाव में उठती है। फिर चाहे कितना ही विकास हो, 

यह रंग नहं दृटता । यद्यपि गौडीय वैष्णव प्रभृति सम्प्रदायो मे सख्य, वात्सल्य भौर 

माधुर्यभाव भी माने गये हँ तथापि यह सत्य है कि सभी भावोंके मरू मे यह दास्थभाव 
अनुस्यूत है । भूत-सृष्टि मे जिस प्रकार वेदान्तकर मनुस।र आकाश से वायु, वायु से 
अग्नि इत्यादि क्रम सें पृथिवीका आविर्भाव होता दहै, रसविकासमें भो इसो प्रकार 
शान्त से दास्थ, दास्य से सख्य इत्यादि क्रम से उत्तरोत्तर रसपुष्टि होतो है । आकाश 
का अपना गुण शब्द्‌ है; वायु के उत्पन्न होने पर शन्द-गुण को तो प्राप्ति होती है, इसके 
अतिरिक्त उसका अपना गुण स्पशं भो विकसित हो उघठ्ता है । इस प्रकार क्रमशः एक- 


१. द्रष्टव्य, भायिदेव-ृत अनुभवसूत्र । 
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एक गुण बटदृते रहते ह भौर पुवंगुण क्रमशः अनुवृत्त होते जते हँ । इसलिये पुथिवी में 
पाचों भृतो के गुण हैँ; इनमे शब्दादि चार उसके समागत सामान्य गुण ह, गन्ध उसका 
विदोष गुण है । इसी प्रकार भाव के क्रमविकास के विषय मे भौ समन्लना चाहिये । 
शान्त भाव का विक्णेष गुण निष्ठा दास्यभाव म अनुवृत्त होती है ओर उसका भपना 
गुण सेवा भी उस समय विकसित हौ उठता है । सख्य में शन्त भौर दास्य दोनों के 
गुण अनुवृत्त होते है तथा अपने गुण असद्कोच का भी विकास होता है । इी प्रकार 
माधुयं मे सभी रसो के गुण, अर्थात्‌ निष्ठा, सेवा, असद्कोच, सालन वतंमान रहते है 
ओौर इनके अतिरिक्त उसका विशेष गुण आत्म-समपंण भौ स्फतं हो उठता है । 

त्रिकददान दास्थात्मक भक्ति को मानकर भक्ति के मृल-तच्व को ही मान ङेता 
है । पर केवल मक को ही मानता हो सो बात नहीं, भक्ति के चरम फल माधुये-प्रेम को 
भी आभासशरूप मे स्वीकार करता है । परन्तु पाद रखना चाहिये कि यह भक्त अज्ञान- 
मलक द्वैतभाव से उत्पन्न नहीं है । यह परिस्फुटित अद्रैत की अवस्था है ओर एक 
हिसाब से यह परिस्फरटित दैत-अवस्था भी है-परन्तु यहं अलौकिक रत" है, यही 
विशेषता है । इसलिये यहाँ एक ही साथ ज्ञान ओर भक्तिका, चित्‌ ओर आनन्द 
का समावेश दिश्रलायी पडता है। इसी का नाम शिवराक्तिका सामरस्य है। 
यहु रसतत््व ही एकप भौर वैचित्र्य का पूण सामज्ञस्य है । यह्‌ रस श्रह्यानन्द' से 
विलक्षण एवं विशिष्ट है । ब्रह्मानन्द म आस्वादन नहीं, चवंण नही, अहंभाव नही, 
त्रिपुटी नही, परन्तु रस में सभी कु है, पर अलोकिक है | पूर्णाहन्ता का 
चमत्कार ही रसबोध है - इसमे अभेद मेँ भी अलौकिक भेद है, नहीं तो आस्वादन ही 
नहीं हो सक्ता । परन्तु यह्‌ भेद छौकिक भेद के समान नहीं है, यह वैकत्पिकमात्र है | 
अभिनवगुप्ताचायं ने नास्यशास्त्र की अभिनवभारती नामक टीका मेँ रसत्व की जो 
प्रत्यभिज्ञादर्शनानुसार आलोचना की है, उसमें रस का स्वरूप बहुत कु परष्कृत हो 
हो गया है। 

प्रशन हो सकता है कि यह्‌ रस केवर शान्तरस है अथवा दास्य भो है ? इस 
पररन का समाधान, पहर जो कुछ कहा जा चुका है, उससे हो जा सकता है । भक्ति के 
मल में दास्यभाव रहेगा ही । शान्तभाव को भक्ति का बीजभाव कहा जा सकता है 
सही, किन्तु वह परिस्फुट भक्ति नहीं है । दास्यबोध जब तकं नहीं हौ जाता, अपने को 
एक अनन्त वस्तु के साथ अभिन्न जानकर भी जब तक तदाधित-षप से बोध्‌ नहीं हो 
जाता, तब तक भक्तिराज्य का आरम्भ ही नहीं होता । शान्तभाव इसी का सूत्रपात 
करतां है । किन्तु यह्‌ अनन्त वस्तु अपने आत्मा से भिन्न ओर कछ नहीं है । इसी से 
जिस ब्रह्मभाव से ज्ञान्तरस ओर तदनन्तर दास्यादि का आविर्भाव होताहै, शन्त 
अथवा दास्यादि मे वही ब्रह्मभाव अनुवृत्तं रहता है- परन्तु उसी के उपर शुद्ध अप्राकृत 
सत्व की कहर क्रोडा करती है । 

अन्धकार दबा रहता है, आरोक के वक्षःस्थल पर आशोक की ही तरङ्कं नाचा 

करती हैँ । यह्‌ तरङ्ख ही उल्लास" या रस है । इसका वेचित्य ही रील्ाविस्तार है । 
यहु तर द्ध शुद्धस्वरूप मे सदा वतंमान रहुती है, इसीलिये वैष्णवों के समान शेव भौ 
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नित्यलीला मानते हैँ । ईसीचिये क्षेमराज ने अपनी स्तवचिन्तामणिरीका१ मे रिव 
को- 
“कौलांसादिषु नित्यप्रवतंमानप्रमोदनिभरक्रीडाभेयं छोकोत्तरप्रभावं विस्तारयिते' 
- कहा है । परन्तु कोई-कोडई पुरूष, विशेषतः आलद्कारिकगण भक्ति को रसस्वरूप 
नहीं मानते । काव्यप्रकाशकार मम्मट, रसगङ्खावर के कर्ता पण्डितराज जगन्नाथ 
प्रभृति आलङ्कारिकगणों ने भक्ति को भावकोटिमे ही डा दिया है। परन्तु इससे 
कोई विरोध नहीं भाता । साहित्यसारकर्ता अच्युतराय ने दिखलाया है कि गीताके 
“उद्ेष्टा सव॑भूतानाम्‌" से यो मद्धुक्तः स मे प्रियः पर्यन्त के वाक्यों से जानाजाताह 
कि मुख्य भक्ति जीवन्मुक्ति का ही नामान्तर है । जीवन्मुक्तिविवेक में विद्यारण्य स्वामी 
भी यही बात कहते है- 
जीवन्मुक्तः स्थितप्रज्ञो विष्णुभक्तश्च कथ्यते ।' 


इस दृष्टि से भक्ति कुछ-कुछ शान्तरस के अन्तग॑त हो जाती है । इसीलिये आल- 
 छारिक-लोग भक्ति को स्वतन्त्र रस नहीं मानना चाहते । अर्थात्‌ मुख्य भक्ति को रस 
मानने मे भालद्कारिक रोग असम्मत नहीं है, किन्तु वे उसे शान्तरस से पुथक्‌ मानने 
का कोई कारण नहीं देखते । दूसरी ओर भक्तगण जो कुछ कहते ह वह॒ भी सत्य है । 
वे कहते हँ कि भक्ति जब अद्वैत-आात्मततत्व-विषयक वृत्तिविदोष है तो उसके रसत्व का 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता । साहित्यसार के ठीकाकार ने स्पष्ट शब्दों मे कहा है 
कि भक्ति मुख्य ओौर गौण, अथवा परा भौर अपरा-भेदसे दो प्रकार की है । अल- 
छ्ारशास्त्र मे मुख्य-भक्ति शान्तरस के अन्तगं है मौर गौण-भक्ति भावमात्र है | 
भक्तिशास्त्र मे शान्तरस स्वयं ही भक्तिविरेष है गौर मुख्य-भक्ति तो रसस्वषूपा है । 
शाण्डिल्य ओर नारद ने अपने भक्तिसूतों मे, मधुसूदन सरस्वती ने भकित- 
रसायन मेँ ओौर श्रीरूपगोस्वामी ने भवितिरसामृतसिन्धु मे भवित के रसत्व का उप- 
पादन किया है । यहाँ उन सबकौ आलोचना भवर्यक नहीं है । यहाँ केवल इतना ही 
कहना यथेष्ट होगा कि प्रत्यभिज्ञादशंन के आचार्यो ने भक्ति को रस के रूप मे स्वीकार 
कर्‌ अध्यात्मराज्य के एक गम्भीर त्व को प्रकट कर दिया है । उत्लाचायं अपनी 
िवस्तोत्रावली के प्रथम स्तोत्र मेँ कहते है- 
“जयन्ति  भक्तिपीयूषरसासववरोन्मदाः। 
अद्वितीया अपि सदा त्वदुद्धितीया अपि प्रभो ॥" 
पराभवति की यह विशेषता है क्रि इस अवस्थाम दुसरे के न होते हए भी 
इसरा रहता है । नदिया के भ्रीगौराङ्ग महाप्रभु ने इसील्यि भचिन्त्य-मेदाभेद-तत्त का 
प्रचार किया। जो समक्षतेहैँकिदोहोनेही से मिथ्या हो जायगा, उन्होने पणं सत्य 
कै केवल एकदेश-मात्र को देखा है । अज्ञान के नष्ट हो जाने पर भी, एेक्यस्फुरण 
होने पर भी उसरेक्यकीगोदमें दो रह सकते, यद्यपिवे दोनों हीएककाही 
शुद्धभाव में भात्मप्रसारण है- | 


१. द्रष्टव्य, पुण ६०-६१ । 











कारमीरीय रोव-दर्शनं के सम्बन्ध में कु बातं २५७ 


“नाथ वेदयक्षये केन न दुदयोऽस्येककः स्थितः| ` 
वेद्यवेदकसंक्षोभेऽप्यसि भक्तैः सुदानः ॥" 
अन्तमुंखावस्था में कुछ भी जानने योग्य न रह्‌ जाने पर भी एकके रूपमे 
जिसका स्फुरण होता है, ज्ञेय ओौर ज्ञाता के इस संक्षोभ में -इस वैचित्र्य मे भो भक्त 
गण समावेदा की अधिकताके कारण उसीको देखते है। जो विश्वातौत है वही तों 
विश्वात्मक भी है ओर दोनों समकालमें हीदहै। इसील्यि ज्ञान भौर भक्ति जीँ 
समरस है, वहां विश्वातीत ओर विदवाह्मक समभावमें ही प्रकारमानं हं । यही 
दैताद्रैत का सामञ्चस्य होता है । यही ईश्वराद्यवाद की विरिष्टता.है । | 


(७) शङ्कर ओर आगम-सम्प्रदाय 

शङ्कुर हारा प्रचारित ब्रह्मवाद के साथ ईश्वराद्वयवादं का जो भेद दिखलाया 
गया है इससे कोई यह्‌ न समन्ञे कि शङ्कुराचायं ईशराद्यवाद को नहीं मानते थे | 
वस्तुतः शङ्कुराचायं प्रत्यभिज्ञासिद्धान्त को मानते थे तथा अनेकों स्थलों पर उन्होने 
स्पष्ट शब्दों मे इस बात को घोषित किया है । इसकी आलोचना पीछे की जायगी । 
साधारणतः संन्यासी-सम्भरदायमे जो मत प्रचित है तथा जिसका अवलम्बन कर 
अद्धैत-प्रस्थान के ग्रन्थ आदि रचे गये है, आजकरु एकमात्र उसी को शङ्कर का मत 
समञ्ञा जाता है । किन्तु उसके साथ अन्यान्य मतो का भो सम्बन्ध था, से एकबारगी 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता । हमारा ख्या है करि आगम ओर निगम दोनों 
मार्गोके ही सम्प्रदाय प्रवतंक बनकर शङ्कुराचायं ने .जगद्‌-गुरु-पद. कौ सार्थकता 
सम्पादन की थो | ज्ञान ओर उपासना-संन्यास ओर गाहंस्थ्य-दोनों दिशाओं में 
ही उनकी प्रचारशव्ति अग्याहत थी । महापुरुषों के उपदेश देने की यही. सनातन- 
पद्धति है । बुद्धदेव, महावीर प्रमृति धमै.प्रचारकगण सभी न्यूनाधिक रूपमे. इसी 
पद्धति का अनुसरण कर गये हैँ | । 

उपलन्ध म्रन्थावली से कई शङ्कुराचार्यो के विषय मे पता र्गता है, परन्तु इस 
विषय की आलोचना यहां अग्रासङ्कखिक है । तन्त्रशास्त्र मे भी एकाषिकर शद्धुराचायं 
का परिचय प्राप्त होता है या नहीं यह्‌ एक स्वतन्त्र विषय है । तथापि अनेकां प्रकार 
की एतिहासिक आलोचना से यही अनुमान होता है किं ब्रह्मवादी शङ्कुर आगमरास्त् 
के ज्ञाता थे । केवल यही बात नहीं, बल्कि उन्होने अनेकों भगम-ग्रन्थों की रचना ओर 
व्याख्या की थी । इसी प्रकार की जनश्रुति भी हे । 


प्रत्यभिज्ञात के साथ तरिपुरासिद्धान्त का अथवा श्रीविद्या का अति धनिष्ठ 


सम्बन्ध है । शङ्कुर इस श्रीविद्या के एकनिष्ठ साधक ये । य द्धैरीमठ मे आज भी उनका 
श्रीचक्र स्थापित है, भाज भी वहां उसकी उपासना होती है । शङ्धुराचायं के परेभ गुरु 
गौडपादाचायं ने श्रोविद्या का प्रतिपादन करनेके य्यि सुभगोदय नामक ग्रन्थकी 

रचना की थी । इसके ऊपर शङ्कुर की टीका है" । ओर सम्भवतः इसी कै अनुकरण में 





१. सुभगोदय के ऊपर म।धवाचायं को भी व्याख्याहै। टीकाभीदो प्रकार की पायी जाती 
ह । ्ष्मीधर सौन्दय॑ख्हरी को व्याख्या में केवर शाङ्कुरी-टीका का ही उल्लेख कंरते है । 
३२ | 

















२५८ . ` कविराज-प्रतिभा 


उन्होने अत्यन्त गम्भीर रहस्यपूणं सौन्दयंलहरी नामक स्तोत्र रचा था? । 

इस ग्रन्थ के ऊपर सूरेश्वराचायंकृत टीका है, शगृद्धेरीमठ में इसी टीका की एक 
अति प्राचीन हस्तलिखित प्रति वतमान है.।* प्रपञ्चसार-ग्रन्थ राङ्धुरकृत माना जाता है। 
इसके ऊपर पद्यपादाचायं की टीका है । उत्तर ओर दक्षिण भारत में विभिन्न समयमे 
छिखित इस टीका की दो हस्तङिखित प्रतियां हमारे दृष्टिगोचर हुई हँ । सूतसंहिता 
मौर पराशरसंहिता को टीका मे माधवाचायं ने प्रपञ्चसार को जगद्गुरु शङ्कुराचायं- 
कृत माना है। शारदातिलक की टीका मे राघवभटु भी यही कहते है । सम्मोहनतन्त्र 
मे शङ्कुर भौर उनके चार शिष्यो का वणन है । यह्‌ सब देखकर शङ्कुर को शाक्तागम 
के विदोषतः त्रिपुरागम के एक अति प्रधान आचार्यं मानना ही होगा । 


उनका दक्षिणामू्िंस्तोत्र भौर सुरेडव राचाय॑कृत उस पर वार्तिक देख कर यह्‌ 
नात ओर भी स्पष्टरूपेण सम्षी जा सकती है । यहाँ संक्षेप मे इस बात को दिखलाया 
जाता है । "दक्षिणामूति' त्रिपुय-सम्प्रदाय का शब्द है । 'दक्षिणामूति-संहिता,' "दक्षिणा- 
म्‌ति-उपनिषद्‌' प्रमृति उक्त सम्प्रदाय के मत का प्रतिपादन करनेवाके प्रसिद्ध ग्रन्थ हैँ 
सुतरा, गुरुतत्तव किंवा स्वात्मदेवता का दक्षिणामूर्तिके आकारमें वणन करनेसे 


8 क 1 











सम्भवतः द्वितीय टीका उन्हँ हस्तगत नहीं हुई थी । पण्डित महादेव शास्त्री द्वारा लक्ष्मीधर 
का समय चतुदश शताब्दी के प्रथमां मे निर्धारित है; किन्तु यह निधिवाद नहीं है । 
परन्तु इसमं कोई सन्देह नहीं है कि लक्ष्मीधर भास्करराय के बहुत ही पूर्वं हो गये हैँ । 
हमारे अनुसार उन्हं भाधवाचायं से परवर्ती मानना चाहिये । 
१. कोर्द-कोर विद्रान्‌ सौन्दर्यलहरी शङ्कुर की रचना दै, इस पर्‌ विक्वास नहीं करते । परन्तु 
हमारी समन्न में यह श्धुराचायं की ही अपनी रचना हैँ । पण्डित महादेव शास्त्री ने इस 
विषयमे जो कछ कहा है वह्‌ ध्यान देने योग्य है- 
"76 8६ ॥६॥ 97 88112586037ए8 25 8 वलग फलाः 17 15 ०९५४३ 
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२. कारीवासी पण्डित श्ीयुत सीताराम शास्त्री दीधंकाल तक श्युद्धेरीमठ मे रहे थे। उन्होने 


वह रहने के समय सुरेक्वरं कौ टीका को देखा था । उनके द्वारा इस टीका के विषय में 
हमने सुना धा । 














कारमीरीय रौव-दशंन के सम्बन्धे भें कुछ बातें ९५९; 


राङ्कुर का आगमानुराग प्रमाणित होता है। इस स्तो के प्रथम रोक में कहा गयाः 


है करि ज्ञानी की दष्टिमें विद्व .स्वात्मगत तथा दपंण में प्रतिबिम्बितं नगरवत्‌ है। 
अर्थात्‌ वस्तुतः यह्‌ विश्व अपने अन्तगंत है, परन्तु माया से बहिवंत्‌ जान पडता है । 


प्रबोध-कालमे माया के नष्ट होने पर पुनः यहु अपने अद्वय भात्मस्वरूपमे ही 
साक्षाच्छृत होता है । यहां विश्वं स्वीकृत होता है; परन्तु वह्‌ चिन्मय है, अपनेः 


स्वातन्त्य के विलास एवं आत्मभित्तिस्थ चित्ररूप मे अद्धीकृत है, जडरूप मे नहीं । 
द्वितीय इलोक में कहा है कि यहु विर्व आविर्भाव के पूवं निविकल्पावस्था मे वतंमान 
रहता दहै, यह स्वगतादि भेद-कल्पना-विहीन शक्तिमात्र है.। जिस प्रकार अङ्कुर उद्गम 
से पूवं बीजरूपमें रहता है, इसको भी टीक वही अवस्था है। पीछे मायाके 
केद्वारा देश भौर कार के कल्पित होने पर वहु नाना प्रकार के विचित्र माकारों 
मे प्रतिभात होता है । जो मायावी के समान, महायोगी के समान, केव स्वेच्छा 
से इस वैचित्र्यमय विद्व का विजुम्भग करते है वे ही आत्मदेव ह, गुरुदेव हं । यहाँ 
ये जो मायावी ओर योगी क दृष्टान्त दिये गये है, प्रत्यभिज्ञा ओौर त्रिपुरादशंनमें भी 
ठीक ये ही दोनों दृष्टान्त हैँ तथा जगत्‌ की सृष्टि इच्छाशक्तिमूरुक--उपादाननिरपेक्ष- 
है, इसका विचार किया गया है" । 

प्रत्यभिज्ञाकारिका में उत्पल्देव कहते है- 

"“चिदात्मैव हि देवोऽन्तः स्थितमिच्छावशाद्‌ बहिः । ` 
योगीव निरूपादानमथंजातं प्रकारयेत्‌ ॥'" 

अर्थात्‌ सृष्टि राब्द का अभिप्राय है भन्तःस्थित पदार्थं का बहिःश्रकाश । सभो 
पदां चिदात्मा के अन्तःस्थित हैँ, केवर इच्छाव कभी-कभी कुंछ-कुछ बहिःशरकारित 
होते है । यह्‌ बहिःप्रकाशन ही सृष्टि शब्द्‌ का अथं है । सुतरां, कहने की आवरद्यकता 
नहीं कि इस प्रकार की सृष्टि मे उपादान की अपेक्षा नहीं है । इच्छा-राक्ति के भव- 
लम्बन से जब वस्तु-निर्माण होता है तब पूवैसिद्ध परमाणु का प्रयोजन नहीं रहता । 
जिन्होंने योगी के सृष्टि-ग्यापार को प्रत्यक्ष किया है, वे इस दृष्टान्त की साधकता सहज 
ही जान सकते है । कोई-कोई यहाँ कहु सकते हँ कि योगी की सृष्टि भी परमाणु-सापेक्ष 
है- योगी जब इच्छाशक्ति का प्रयोग करते हैँ तब उनकी प्रेरणा से समस्त परमाणु 


स्वयमेव आकर एकत्र हो जाति हैँ । परन्तु अभिनवगुप्त उक्त कारिका की व्थास्या 


करते हुए कहते हैँ कि इस प्रकार की कल्पना का कोई मूल नहीं है- 
“न हि एवं वक्तुं शक्यमू-परमाणवो योगीच्छया क्षटिति संघटिताः कायं- 
मारप्स्यन्ते इति * । 


इसका कारण यही है कि परमाणुवादी साक्षात्‌ रूप से परमाणुभों दवारा स्थूर' 


वस्तु की उत्पत्ति स्वीकार नहीं करते । वे मानते हँ बीच म अवान्तर अवयवो का 


१. प्रत्यभिज्ञा-दशंन के सिद्धान्त की आलोचनां करते समय इन विषयों का विस्तृत विवेचन 


किया जा सकता हं । 
२. द्रष्टन्य--ईश्वरप्रत्यभिन्ञाविर्मशिनी, प° १३८ । 
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व्यवधान होता है । घट-निर्माग करते समय केवर परमाणु-समृह्‌ को विशिष्ट संश्थानं 
मे, अर्थात्‌ घटाकार मे सन्निवेशितं करना साक्षात्‌-रूप से सम्भव नहीं । परमाणुसे 
दयणुक, इयणुक के सम्मिलन से वरसरेणु--इस प्रकार करमशः स्थृखुतर कायं की उत्पत्ति 
होती है । फिर कपाल निर्मित होने के बाददो कपालो के परस्पर संयोगसेघटकी 
सृष्टि होती है । केवर यही बात नहीं, लौकिक सृष्टि म अथवा उपादान-सपेक्ष सृष्ट 
मे निदिष्ट सहकारी का आश्रय भावश्यक है, रिक्षा ओर अभ्यास का प्रकषं आवदयक 
है; नहीं तो वस्तु-निर्माण सम्भव नहीं है । परन्तु योगी की सृष्टि मे इन सबकी कुछ 
भी उपेक्षा नहीं होती । सुतरां, यह कल्पना व्यथं है करि योगी भी पूरवंसिद्ध प रमाणुका 
अवलम्बन करके सृष्टि करता है* । योगिज्ञान की ही एेसी महिमा है कि आभास- 
वेचित्यमय पदाथं-समूह्‌ इच्छामात्र से ही प्रकारित होते है । असक बात यह है कि 
संवित्‌ स्वातन्त्यमयी ( "७ ) है, जब उसमें इच्छा करा उदय होता है तब अध्रतिघात- 
रूप इच्छा के कारण अन्तःस्थित, अर्थात्‌ ज्ञान-रूप मे अथवा आत्मा के साथ अभिन्न-रूप 
मे स्थित पदा्थ-समूह्‌ जेयरूप में अवभासित होते दँ । जो अहं रूपमे द्रष्टा के साथ 
एकाकार था वही इदं" रूप मे पृथक्‌ भाव म परिस्फुट हो उठता है । कल्पित प्रमाता, 
भर्थात्‌ देहादि मे तादात्म्य-बोधुक्त दरष्टा के समीप - परिच्छिन्न सवित्‌ के सामने-यह्‌ 
पदाथं बाह्य प्रतीत होता है । 
सतएव इस विदवरूप आभास-वेचित््य का मूर चिदात्मा की स्वातन्त्प-शक्ति 
है । सुरेश्व राचायं उक्त द्वितीय श्छोक के वा्तिकरमे भी इस प्रकार इच्छाशक्ति के 
उपादान-निरपक्ष सृष्टि-सामथ्यं का वण॑न करते हैँ । वे दिखलाते हँ कि विर्वामित्र 
प्रभृति परिपक्व-समाधि ऋषियों ने उपादान, उपकरण ओर प्रयोजन के बिना भी 
केवल स्वेच्छा-मात्र से सब प्रकार की भोग-सामग्री से परिपूणं स्वगंरोक की सृष्टिकी 
थी । यही योगि-सृष्टि का दुष्टान्त है । ईश्वर सृष्टि भो इसी प्रकारकी है, क्योकि 
वे स्वतन्त्र मौर सवंशक्तिमान्‌ है" । वे ओौर भो कहते ह कि ईद्वर कारक-व्यापार कं 
बिना कर्ता, तथा प्रमाण-व्यापार के विना स्वजन है, कथोफि वे स्वप्रकाश है | उनके 
्ञातृत्व, कतुंत्व प्रभृति उनकी स्वातन्त्यशक्ति के ही नामान्तर है । उनको इच्छाशक्ति 
स्वच्छन्दकारितास्वरूप है, वहु अन्यनिरपेक्न तथा अप्रत्तिहत है । इसी इच्छाशक्ति कं 
बर से वे कतुम्‌", अकतुंम्‌' भौर अन्यथा कतुंम", अर्थात्‌ प्रवतंन, निवन भौर 
परिवतंन करने मे समथं है, यही स्वतन्त्रता है । योगी लोग इस इच्छाशक्ति क स्फूरण 
१. माघवाचायं सर्वदशंनसंग्रह" मे श्रत्यभिन्ञादशंन' शीषंक प्रस्ताव में ( आनन्दाश्रम संस्करण, 
प° ७८ } “ये तु वणंयन्ति नोपादानं विना" इत्यादि वाक्यके द्रारा इस मत का उल्लेख 
करते हुए खण्डन करते है, अर्थात्‌ जो लोग कहते हँ कि योगी की ङच्छा से परमाणुओं के 
अष्ट होने से स्थूल वस्तु निमित होती है--उनके इस सिद्धान्त को वें असङ्खत प्रति- 
पादित करते हं । 
२. द्रष्टन्य--वातिक ४८; 
““ईस्वरोऽनन्तशक्तित्वात्‌ स्वतन्त्रौऽन्यानपेक्ष्यतः । 
स्वेच्छामात्रेण सकलं सृजत्यवति हन्ति च” ॥ 
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को ही "साम्राज्य" कहते है" । “साम्राज्य सवत्र आत्मभाव का विकास है; जिनकी 
समाधि परिपक्व हो गथी है, वे ही इसे प्राप्त करते हैँ । यही परमेश्वयं है । अन्यान्य 
विभूतिं इसकी तुरना मेँ कुछ भी नहीं है । आत्मा मदै्वर है, इसील्यि वातिक मे 
सुरेश्वर कहते है- | 
““यदीयैश्वयंविप्रडभिबंह्यविष्णुशिवादयः । 
एेशवयंवन्तो भासन्ते स एवात्मा सदाशिवः" ॥ 
| आगे की कारिका मे है कि पूर्णाहन्ता-लाभ होने पर यह एश्वयं स्वयं विकसित 
होता है, इसके लिये स्वतन्त्र वेष्टा नहीं करनी पडती । अग्नि के साथ-सथ तापकी 
प्राप्ति के समान पृथक्‌ रूप से कोई यतन नहीं करना पड़ता । स्तोत्र कं दशम इलोक मेँ 
मे शङ्कुर स्वयं भी इस सर्वात्मता अथवा पणाहन्ता का "महाविभूति" के नाम से वणन 


करते है । यही अव्याहत एेशवयं है, अणिमादि अष्ट सिद्धिय † इसका परिणाम-मात्र हं । ` 


यह "अहं" निविकल्प है, सुतरां अपरिच्छिन्न मौर पूण है । यह नतोशुदरहै,ओरन 
मङिन है ( ४।३१ ) । नवम भौर दशम उल्लास के वातिक ` म परमेख्वर की सूति को 
छत्तीस तत्त्वात्मक अर्थात्‌ विदवात्मक बतलाया गया ह । कहने की आवद्यकता नहीं 
कि ये छत्तीस तत्व प्रत्यभिज्ञा ओर तिपुरा-दशेन का सुपरिचित सिद्धान्त है । इन सब 
पर विचार करने से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि शङ्कुर ओर सुरेदवर इस ग्रन्थमें 
साक्षात्‌-रूप से आगम का ही अनुसरण करके चरते है* ) | 

पहर जो सुष्टि मे उपादा ननि येक्षता की बात कही गयी है, शाङ्करवेदान्त 
मे यही अभिन्ननिमित्तोपादानवाद के नाम से परिचित हं। अवद्य ही अद्वेतवाद कं 
मानने पर निमित्त भौर उपादान के भेद को अस्वीकार करना ही पड़ता हं । परन्तु 
बात यह हौ कि शारीरक-भाष्य में ब्रह्यकं मुश्य कतुत्व को स्वीकार नहीं किया गया 


है । शङ्कुर स्पष्ट कहते हँ कि इदवरत्व, सर्वज्ञत्व भौर सवंशक्तित्व वास्तविक नहीं हे, 


वह्‌ अविद्यारूप उपाधि का परिज्छेद-निबन्धन हं, भतः कल्पित है- 
। 'तदेवमविद्यातमकोपाधिपरिच्छेदापिक्षमेवरस्येर्व रतवं सवंज्ञत्वं सर्वशरवितत्वश्च 
तन परमार्थतो विद्ययापास्तसर्वोपाधिस्वरूप ञआत्मनीरित्रीदितव्यसनेज्ञत्वादिव्यवहार 


उपपद्यते" + | 
इस भाष्यांश से स्पष्ट समना जा सकता है कि चिदात्मा का ईद्वरत्व भविद्या- 


मूलक है, स्वतःसिद्ध नहीं । सुतरां, सुक्तावस्था मे जब विदा के भालोक से अविद्यान्ध- 





१. द्रष्टन्य-दशम दोक की २१वीं कारिका । 

२. व्रष्टव्य-- वातिक १०।६ । 

३. द्रष्टव्य--९।२,९।४, १०।१० । 

४. स्वयंप्रकारा, रामतीर्थं प्रभृति टोकाकारो ने प्रत्यभिज्ञा ओर तिपुरा सिद्धान्तो मे अनेकं 


स्थलों पर श्लोक ओर वार्तिकं की व्याख्या में मूले की ह । मूल भें जिस सिद्धान्त का 
प्रतिपादन हुजा है, टीका में उसका आभासं भी नहींह। 
५. वेदार्तसूत्र २।१।१४ पर भाष्य । 
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कार तिरोहितहो जाता है तब ईइवरत्व नहीं रहता । परन्तु दक्षिणाम्‌ति-स्तोत्र के 
दशम इोक मे शङ्कुर स्पष्ट लिखते हँ कि ईइवरत्व रहता है, सर्वात्मतास्वरूप महा- 
विभूति रहती है, पूर्णाहन्ता रहती है; क्योकि यहु भात्मस्वरूप से विलक्षण नहीं है, यह्‌ 
आत्मदेव कां स्वभावभूत है, अविद्यानिमित्तक नहीं । सुरेश्वराचायं भी यही बात 
कहते है- 
“एदवयंमीश्व रत्वं हि तस्य नास्ति पृथक्‌ स्थितिः । 
पुरुषे धावमानेऽपि छाया तमनुधावति ॥" 
ईखरभाव भौर शुद्ध ॒चैतन्यभावे पृथक्‌ नही हैँ । सुतरां, आत्मज्ञान होने पर 
एेद्वयं-लाम मपने आपही हो जाता है। 


(८) त्रिपुरा जौर प्रव्यभिन्ञा मत का पारस्वरिक सम्बन्ध 
प्रसङ्गतः हमने प्रत्यभिज्ञागास्त्र के साथ त्रिपुरा गौर स्पन्द-मत के घनिष्ठ 
सम्बन्ध के विषय में कहा है । जो अगम एक का भआकर-ग्रन्थ है, दुसरे का भी वही 
है। उपासना कौ पृथक्ता को बचाये रखने के लिय अवदय ही पथक्‌ प्रस्थान रचे गये 
है, परन्तु वे एक हौ मूल के ऊपर प्रतिष्ठित है । पद्धति के भेद को छोड कर त।स्विक 
दृष्ट से दोनो के फल मे कोई भेद नहीं दीख पडता । इसीलिए हम देखते है करि प्राचीन 
आचार्यो ने विपुरा-सिद्धान्त के सम्बन्ध मेँ लिखते समय शिवधूुत्र, प्रत्यभिज्ञाहृदय, 
दरवरभरत्यमिज्ञाविर्माशिनी, तन्त्रालोक प्रमृति सुप्रसिद्ध शौवगरन्थों से प्रमाण संग्रह किये 
ह । इसी प्रकार दुसरी भोर उत्परुदेव, क्षेभराज, अभिनवगुप्त, महदव रानन्द प्रभृति 
शेवाचार्यो ने प्रयोजनानुसार योगिनोहूदय, कामकलाविलास, व्रिपुरयुन्दरीमन्दिर प्रभृति 
ग्रन्थों का प्रामाण्य स्वीकार किया है । जिस प्रकार सांख्य ओर योग में निकट सम्बन्ध 
है उसी प्रकार त्रिक-मत मौर त्रिपुरा-मत म भ है । परशुराम-कल्पसूत्र, बिन्दुसूतर, 
तन्त्रराज, त्रिपुरारहस्य, नित्याहूदध, वामके र-तन्त्र, परमानन्द-तन्त्र सौभग्यरत्नाकर 
प्रमृति त्रिपुरा-मत के ध्रषठ ग्रन्थ ह| भास्करराय, कवि रामेश्वर, लक्ष्मीधर, 
उमानन्दनाथ अमृतानन्द प्रभति इस मत के उत्कृष्ट व्यख्याताहै। इस प्रकार 
पर्यालोचना करने से अच्छी तरह समन्ञा जा सक्ता है करि प्रत्यभिज्ञा-दर्शन के साथ 
तरिपुरा-सिदधान्त के दाशंनिक अंश की, अर्थातु ज्ञानकाण्ड की एसी कोई पृथक्ता 

न्हीदै। 

परन्तु एक बात अवक्रय स्मरण रखनी चाहिये । दोनों ही मतं मे छन्तौस तत्तव 
माने गये हँ । इनके परे जो है वह तच्वातीत है । संसार इन्हीं छत्ती् तत्तो को समष्टि 
है । ततत्वातीत से हौ तत्वों का उद्धव होता दै, इसलिये दोनों मूलम एक ही है। 
इसीलियि वह्‌ परम वस्तु साथ-ही-साथ सत्त्वातीत, अर्थात्‌ विश्वोत्तीण भी दहै ओर 
सवंजञत्वमय, भतः विदवात्मक भी है । इस विद्व मे पतीस भौर छनत्तीस संख्यक तत्तव 
है । जिसका पारिभाषिक नाम शक्ति ओौर शिव है, वह्‌ नित्य है । यहां तक कि इतका 
आविर्भाव भौर तिरोभाव नहीं ह, यह सदा उदित है, इसलियि वास्तव में पृथिवीसे 
लेकर सदाशिव-तत्तव तक चोंतीस ही तत्त्व विद्वनाम से अभिहित होने योग्य है । अतः 
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सृष्टि शब्द से सदारिव प्रभुति तत्त्वमाला का क्रमशः आविर्भाव समञ्षना चाहिये । इस 
आविर्भाव का बीज, जिसका क्रमविकास हं विर्व है, "शक्ति" कहराता है । इस शक्ति 
कै साथ हिव सदा मिलित रहते है । शक्ति ही अन्तमुंख होने पर शिव है ओौर शिव हौ 
बहिमुंख होने पर शक्ति हैँ । अन्तमुंख ओर बहिमुंख, दोनों भाव सनातन ह, क्योकि 
परमेदवर नित्य ही "पञ्चकृत्यकारी" हैँ । शिवतत्तव मँ शक्तिमाव गौण ओर शिवभाव 
प्रधान है--शक्तितत्त्व मे शिवभाव गौण ओर शक्तिभाव प्रधान है । परन्तु जहाँ शिव 
मौर राक्ति दोनों एकरस, वहां न चिव का प्राधान्य है भौरन शक्ति का। वह्‌ 
साम्यावस्था है । यही नित्य भवस्था ह । यदी तत्वातीत हे । कोई-कोरई इसे सेतीसर्वां 
ततव कहते है । कोूकोई कहते हैँ कि इसके सम्बन्ध मे न तो कू कहा ही जा सकता 
है भर न कुछ सोचा ही जा सकता है । यही सबके चरम रक्ष्य है । दोवोंके ये परम- 
रिव, शाक्तीकी पराशक्ति भौर वैष्णवों के श्रीभगवान्‌ है । परन्तु यह याद रखना 
होगा कि ये सब नाम भी केवर नाममात्र हैँ । व्यवहार की सुगमता के ल्ियि इनका 
कल्पित व्यपदेडहै। | ` | | 


(९) आगम ओौर सूकोमत 

त्रिपुरा-मत के साथ प्रत्यभिनज्ञा-मत का मौलिक अभेद स्थापित किया गया । इन 
दोनों मतो के साथ गौडीय वैष्णव-सम्प्रदाय के सिद्धान्त का एतिहासिक सम्बन्ध जान 
पडता है । गौडीय सिद्धान्त का विस्तृत वर्णन करने के समय कभी इस विषय की 
ञालोचना की जायगी । किन्तु केवल यही नहीं; हमारे विश्वास से सूफोमत कं साथ 
भो त्रिपुरादि-सिद्धान्त का घनिष्ठ सम्बन्ध है । अब तक इस विषय को ओर किसीका 
ध्यान ही नहीं गया है । इसलिये इस सम्बन्ध मे दो-चार बातें कहु कर अभी इस रेखका 
उपसंहार किया जायगा । | | 

क्रेमर ( ४० दप्छप्लः ); डोजी ( 002.), साचि ($शष्ठ्ऽध6 06 8869) 
परभृति आचार्यो का मत है किं सूफी लोग अपने सिद्धान्त के लियि वेदान्त दशन कं 
अत्यन्त ऋणी है । जमंनी के सुप्रसिद्ध कवि गेटेका भो यही विश्वास था। उसके 
"प 05 जलः 01९४0" नामक ग्रन्थ मे इसका प्रमाण पाया जाता है । दुसरे पक्ष 
से निकल्वन ( पालछ०ऽ०य ), गिब ( ७४०९ ) प्रमृति विदान समक्चते है कि नव- 
प्ठेटोनिक ( 1९०-1210016 ) मतं के साथ सूफी-मत का साद्य अधिकदटै। इस 
विरुद्ध सिद्धान्त का सामञ्जस्य हौ सकता है क्रि नहीं, अथवा इनमे कौनसा 
सिद्धान्त समीचीन है, क्वा दोनों समानरूप से अग्राह्य है, इन बातों की आलोचना 
यहा आवश्यक नहीं है । हमे केवल यही कहना है कि सूफी-सम्प्रदायके सिद्धान्त 
उिर आचारवि्ोष के साथ प्रत्यभिज्ञा, त्रिपुरा ओर गौडीय वेष्णव-मत का सादुर्य 
परिदृष्ट होता है। 

सूफीमत के दशनो मै स्थुलतः तीन सिद्धान्तो का परिचय मिलता है - 

१-पहला यह्‌ है कि परमाथं-तत्त्वं चिन्मयी इच्छाशक्ति ( 3०1 ०008610८ऽ ए111 ) 

स्वरूप है, जगत्‌ उसी का परिच्छिन्न विकास है । इस सिद्धान्त कै समर्थकों का कहना है 
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कि भगवत्परा के लिय कमं ही प्रधान है तथा किसी-किसी के मत से यही एकमात्र 
उपाय है - ज्ञान नहीं । कमं से निष्ठा, सदाचार तथा अशुभ के सम्पकँ से उद्धार पाने 
कं व्यि भगवत्संसगं की तीत्र आकांक्षा समन्षनी चाहिये | 


९-इषरा यह हे कि परमाथंत्व एक ओर नित्य सौन्दयंस्वरूप है । चिरपुन्दर 


का यह स्वभाव है कि वहु अपने भाव मे विभोर होकर विङ्वदपंण मे अपने मुख को- 
आत्मस्वरूप को निरन्तर ही देखता रहना है । अतएव जगत्‌ प्रतित्रिम्बमात्र है, परि- 
णाम नहीं है । सौन्दयं का अत्मप्रकाशच ही सृष्टिकाकारण है- यह्‌ बात मीर सय्यद 
शरीफ ने स्पष्ट सन्दोमे कही है। मूफी कवियों मेँ इस प्रकारका एक हदीस 
प्रचलित है! । 


कहा जाता है कि जब दायद ने भगवान्‌ से जीवसृष्टि के उदेश्य के सम्बन्ध में 
प्रन किया तो भगवान्‌ ने उसे उत्तर दिया- 

1 ७25 2. प्रातत्‌6ण ग6व5प्6, #्लरछणि'6 ७85 1 9171 0 6 [त0०, 2०4 
80 {1 66266 6800 10 तला {121 1 50पणात € (तातप्ना , 


अर्थात्‌ गोपन-स्थिति मेँ अकेले न रह्‌ सकने के कारण भगवान्‌ ने आत्मप्रकाश 
के ल्यि सृष्टिकी}' परन्तु विरोध के बिना आत्म्रकाश सम्भव नहीं है । भगवान्‌ 
अखण्ड सत्य, सौन्दयं ओर मङ्कुलस्वरूप है, वे भावमय हँ । उन्होने अपने स्वातन्त्प-बल 
से एक विराट्‌ अभाव, एक महाशुन्य ( पिण-णनण्छ ) का आविर्भाव किया । इस 
अभावरूप दपण मे भावमय का प्रतिबिम्ब पडा । वहु अभाव-प्रतिबिम्बित भावदही 
विशव है । इसो कारण विश्व उभयात्मक ओौर परि वत॑नशीक है । इसमे भाव ओर 
जभाव दोनों के स्वभाव परिलक्षित होते हैँ । मनुष्य इस विशवात्मक-प्रतिबिम्ब का 
चक्षुस्वरूप है । प्रतिबिम्बस्य चक्षु की पतली मे जिस प्रकार्‌ दरष्टा ( बिम्ब) की पूणं 
परतिच्छवि देखी जाती है उसी प्रकार इस अनन्त विर्व मेँ एकमात्र मनुष्यमे हा 
भगवानु की पूणं प्रतिच्छवि वतमान है । मनुष्य भी विश्व काहीअंशरहै, इसीलिये 
मनुष्य में भाव गौर अभाव दोनों का एक साथ समविश है । इस अभा्वांश को दूर कर 
पूणंभाव-स्वरूप भगवत्स्वरूप मं प्रतिष्ठित होना ही मनुष्य-जीवन का उदेश्य है । परन्तु 
इस भभावांश को दूर करने के ल्यि हमे "अह भाव का दमन करना होगा । यह्‌ 
अहं" भाव ही समस्त अनर्थो का मूलदहै। सूफीरोग कहते है कि भगवान्‌ ही जब 
एकमात्र सत्य वस्तु हँ ओर जब सभी मिथ्याहै तो हमे अमिमान करने काकोई 
वास्तविक कारण नहीं है । इस अभिमान-निवृत्ति का एकमात्र उपाय है प्रेम । एक 
१. महम्मद में प्रकटित देववाणी को इस्लाम धमम-ग्रन्थों मे 'हदीसः कहा जाता है । इस वाणी के 
वक्ता साक्षात्‌ भगवान्‌ हौ सकते हं, महम्मद केवल आधारमात्र हँ; अर्थात्‌ महम्मद के 
कण्ठ को अवलम्बित कर, आविष्ट कर भगवान्‌ स्वयं ही इस प्रकार की वाणी के वक्ताहो 
सकते हैँ । वरहा इसे !हदीस-ए-बुद्सि" कहा गया ह । यदि इस वाणी के यथाथं वक्ता ओर 
यन्तर स्वयं महम्मद हो तो इस प्रकार के हदीस को 'हदीस-ए-शरीफ' कहते ह । 
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बार हृदय मे भगवस्परेम के उदित होने पर सारा अभिमान गल जाता है, सारे अंभौवि 
मिट जाते है, माया का राज्य निमेषमात्र मे कहा-का-कहँ विलीन हो जाता है, चित्त 
अद्वैतं प्रेमस्वरूप मेँ, पूणं सौन्दयं मे, विश्राम पा जाता है । यह सौन्दयं ओरं प्रेम अनन्तं 
ओौर मुक्त है, इसमे न आदि है भौर न अन्त, इसमे ऊच-नीच, दक्षिण-वाम कां भेद 
नहीं है । यहां शक्ति भौर शक्तिमान्‌ अमित्न हैँ ( नसफी-कृत 'मकसदी अक्सा' ) । 
नसफी कहते है कि मनुष्य--जीव पूणं का ही अंश है, परन्तु भ्रमवशं वहं अपनी पृथक्‌ 
पत्ता कल्पित कर कष्ट पाता है। जन्मसेही वह पृणंकी गोदमेंस्थितहै, तो भी 
मिथ्या विरह की चिन्तामे मर रहादहै। विरहबोध, भेदबोध अज्ञानजंनिंत हैः 
वास्तविक भेद आभासमाच्र है, यथाथं नहीं । | 

उमर सैयाम, इन्र तैमिया अर वाहिद मामूद प्रभृति अद्रेतवाद के विरुद खंडे 
हए ये । मामूद ने एक सम्प्रदाय प्रवतित किया था, महाकवि हाफिज उसी सम्प्रदाय 
केये। ये लोग विश्च को नित्यसिद्ध भणुसमष्टि मानते ये । किन्तु इनके मत से ये अणु 
( आक्राद ) जड़ नहीं, चैतन्यमय ह -अवश्य ही चैतन्य के विकास का तारतम्य 
होता है । | 
३२- तीसरा यह है करि परमाथं वस्तु विज्ञान या ज्योतिःस्वूप है । वह एकं 
ओर अभिन्न है, परन्तु इसमें वैचित्य-सम्पादक भेद-प्रतिनिधिभाव को सत्ता है। 
यह ज्योतिःस्वरूप नित्य स्वप्रकाशं है । इसके सिवा जो कुछ है सब इसी के 
आश्रित है, मधीन है, इसका शक्तिस्वरूप हे । उसको स्वतन्त्र सत्ता नहीं हं । 
ज्योति भाव है, तम अभाव है-ज्योति का अभाव या अन्धकार है। इसको 
प्रकाशित करना ही ज्योतिका स्वभाव है। ज्योति सब क्रियाओंका मूल है। 
स्थान-परिच्युति स्थूल त्रिया हौ । प्रकृत क्रिया स्पन्दात्मक हं । इसी स्पन्दन के बल 
से अनन्त रिमिमाला केन््रसे निकल कर चारों ओर बिखरती है। रद्मिसे पनः 
रदिम का उदय होता है । परन्तु करमशः रदिमि क्षीण होती जाती है । तब फिर इस 
क्षीणावस्था मे पड़ी हई रश्म से नवीन रदिमि की उत्पतति नहीं हो सकती । ये रदिमरया 
ही देवता है । इन देवताओं के मध्यसे ही समग्र जगत्‌ मूल ज्योति से प्रका भौर 
अमृत ( चिदानन्द ) प्राप्त करता ह । उपर जो तम, अन्धकार- अप्रकाश की बात 
कही गयी है वह प्रकाशकी ही एक ओौर दिशा हे। सांख्यशास्त्र भौर अरिष्टदर ने 
जिस प्रकार इङ स्वातन्त्य की कल्पना की है, ये लोग वैसा नहीं करते । 

जो हो, अब इस विषय मे अधिक लिखने की भावर्यकता नहीं । संक्षेपमे जो 
कहा गया है इसीसे हमारा वक्तव्य स्पष्ट हो जाता है । ऊपर जो तीन सिद्धान्त लिक 
गये है उनका स्वल्प आगम-शास्त्रं मे विस्तारपूर्वक वणित है । तीन मागं ही त्रिविधं 
उपायस्वरूप है । करमशः आणवोपाय, शाम्भवोपाय, शाक्तोपाय के साथ इनका रवं 
अंशा मे सादुदय जान पडता है । दसरा सिद्धान्त भारतवषं मे बहुत दिनों का परिचितं 
मतदहै। इस मतसे भगवान्‌ सौन्दयंस्वरूप ओर चिर सृन्दर है, आनन्दरूपं ओर 
आनन्दमय है । सुफी लोग नररूप मे इसको पराकाष्ठा देखं पते ह । जिन रोगों ने 
सूफी कवियों की काव्यग्नन्थमाला का ध्यानपूवंक अध्ययन कियाद, वे जानतेहं कि 

५. 








-२,६६ कवि राज-प्रतिभा 


सूफी खोग सुन्दर नरमूति की उपासना, ध्यान गौर सेवा करना ही परमानन्द-प्राप्ति का 
साधन मानते है । इतना ही नहीं, वे कहते हँ कि मति किशोरावस्थाकीहोतो रस 

स्फूति मे सहायक होती है । किसी के मत से पुरुषमतिश्वेष्ठ है तो किसीके मतसे 
रमणीमूति श्रे है । परन्तु सूफी लोग कहते हँ कि उस वस्तु मे प्रकृति-पुरुष-मेद नहीं 
है, वह्‌ अमेद-तत्तव है । यही क्यो, उनके गजल, स्बाईयात, मसनवी आदि मे जो वणन 
मिलता. है, उससे किंशोरवयस्क पुरुष किवा किशोरवयस्का स्वरी कै प्रसद्ध का निर्णय 
नहीं किया जा सकता+ । टीकाकारो मे से रुचिवैचित्य कै अनुसार कोई पुरुषभाव मे 
व्याख्या करते हँ मौर कोई रमणीभावमें करते ह । बाह्य साधन में भी यह्‌ भेद रक्षित 
होता है । यह्‌ केवर संस्कार है; परन्तु मूलवस्तु न पुरूष है न प्रकृति है, बल्कि वह्‌ 
दोनों क्रा अभेदात्मक ` सामरस्य है, इसमे किसी को सन्देह नहीं । जगत्‌ म जितना 
सीन्दयं है,-वह्‌ सब उस पूणं सौन्दयं के कणमात्र विकास के कारणही है, वह्‌ उसी की 
विभूतिमात्र है, उसकी छायामात्र है । वह एक पूणं सौन्दयं ही मानों अकेला न रह्‌ 
सकने के कारण काल के ऊपर महाकाल के उध्वंदेश मे प्रस्फुटित हो पड़ा है- वही 
जगतुरूप मे खण्ड-सौन्द्य॑मय होक्रर विकसित्त होता है । अथवा वह्‌ मानों अपनेमे हौ 
मपने स्वरूप के प्रतिबिम्ब को अपने आप ही देखता है, यह प्रति्िम्ब ही विदव है । 
भागम भी क्या ठोक यही बात नहीं कहते ? नटनानन्दनाथ चिद्रल्ली या कामकला की 
` टीका में कहते हँ कि जिस प्रकार कोई अति सुन्दर राजा अपने सामनेके दप॑ंणमें 
मपने ही प्रतिबिम्ब को देख उस प्रतिबिम्ब को भमै" समज्ञाता है, परमेश्वर भी उसी 
प्रकार अपनी ही अधीन आत्मशक्ति को देख “मे पूणं हूँ इस प्रकार आत्म-स्वरू्प को 
जानते ह । यही पूर्णाहन्ता है । इसी प्रकार परम शिवके सङ्खसे पराशक्तिका 
स्वान्तःस्थ प्रपञ्च उनसे निगंत होता है। इसी का नाम विक्व है । सचमुच भगवान्‌ 
अपने रूप को देख कर आप हौ मुग्ध ह-सीन्दयं का स्वभाव ही यही है। श्रीचैतन्य 

चरितामृत मे है- 

“रूप हिरि भापनार कृष्णेर रागे चमत्कार 
आलिङद्किते मने उठे काम | 


यह्‌ चमत्कार ही पूर्णाहन्ता-चमत्कारदै, कामयाप्रेम इसीका प्रकाश दहै। 
यही शिव-शक्ति-सस्मिलन का प्रयोजक भौर काय॑स्वरूप है-आदिरस अथवा श्युद्खार- 
रस है । विश्वसृष्ट के मरु भे ही यहु रस-तत्तव प्रतिष्ठित है । प्रत्यभिज्ञादशंन मे जो ३५ 
भौर ३६ तत्तव अथवा शक्ति भौर है, त्रिपुरा-सिद्धान्तमें वे ही कामेश्वर ओौर कामेश्वरी 
है, भौर गौडीय वैष्णवदरशंनमे वे ही श्रीकृष्ण ओर राधा हँ । रिव-शक्ति, कामेश्वर 
कामेदवरी, कृष्ण-राधा एक ओर अभिन्न है, यह्‌ सुप्रसिद्ध है । सूफीलोग भी यही बात 
कहते है । यही चरम वस्तु त्रिपुरा-मत में 'सुन्दरी' जथवा "त्रिपुरसुन्दरी" है । शङ्करा 
चायं की सौन्दयंलहरी में इसी के स्वरूप का वणन है । सौन्दयंलुहरी के बारह्वें रखोक 
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कादमीरीय दौव-दशंन कै संम्षन्धे में कुछ बाते ` २६७ 


मे कहा है कि “पूणं सौन्दयं अनन्त है, उसकी तुलना नहीं है । कवि उसका वणेन नहीं 
कर सकते, अप्सराओों का सोन्दयं उसके केशमात्र के बराबर भी नहीं है । देवाङ्खनापं 
ही उसके दशन के लिये उत्सुक रहती है, सो नही; समग्र जगत्‌ उसके लि आकुल है । 
इसी सौन्दयं के कणमाच् को प्राप्त कर विष्णु ने मोहिनीमूति से सक्षात्‌ शङ्कुरकोभी 
मोहित कर दिया था । इसी की कृपा से मदन मुनिजनों के मन को मोहित करते है" । 
सौन्दयंलहरी के पञ्चम दोक ओर वामकेदवर महातन्त्र की चतुःशती मेँ भी यही बात 
कही गयी है | | | 
इस स॒न्दरी के उपासक इसकी उपासना चन्द्ररूप मे करते हैँ । चन्दर को सोलह 
कलाएं है, सभी करए नित्य हैँ । इसलिये सम्मिकित भाव से इनका नित्यषोडशिका के 
नाम से वणंन किया गया है। परन्तु पहली पन्द्रह कलाभों का उदय-अस्त होता है, 
हासवृद्धि होती है; पर सोलहवीं कौ नहीं होती । वही भमृता नाम की चन्द्रकला है । 
वैयाकरण छोग इसी को "पयन्ती ' वाणी कहा करते हैँ । दशंनक्लास्त्र मे इसका पारि; 
भाषिक नाम आत्मा है, मन्त्रगाख्लमे इसी को मन्त्र या देवता का स्वरूपं कहा गयां है । 
हम जिसे पूर्णचन्द्र कहते है, वस्तुतः वह्‌ पूणं चन्द्र नही है, क्योकि उसका क्षय ओर उदय 
होता है । जो वास्तविक पूणं है, उसमे न्यूनाधिकभाव नहीं रह सकता । इस प्रकार की 
पूणता षोडक्षी कला मँ ही है, वहं नित्योदित अमृतस्वरूप गौर अखण्ड है । वही महा- 
तरिपुरसन्दरी रुकिता है सौन्दयं भौर भानन्द कौ परमधाम हैँ । यही परा-कलाचिदे-. 
करसा-- श्रीविद्या है | पहली पन्द्रह कलाभों का कालचक्र के साथ सम्बन्ध है, जो सूयं 
ओौर चन्द्र फ व्यवधान भौर संयोग के फलस्वरूप प्रतिपदा आदि तिथिरूप हैँ । सुतरां, 
नित्य होने पर भी इनका आविर्भाव मौर तिरोभाव है; किन्तु षोडी कला नित्य 
ज्योत्स्तामय, सहखदलकमलस्थ, नित्यकलायुक्त, श्रीचक्रात्मक चष््रविम्ब है । इसोल्ि 
सुभगोदय मे कहा है-- | 
“पोडशी तु कडा ज्ञेया सच्धिदानन्दरूपिणी' । | 
इसी कारण उपासक के निकट सुन्दरो नित्य षोडरावर्षीया रहती है । गौडीय | 
सम्प्रदाय मे भी ठीक यही बात कही गयी है । वे कहते हैँ कि श्रीहृष्ण नित्य षोडर-- | 
वर्षीय है, नित्य किशोर है- | | 
“नित्यं किशोर एवासौ भगवानन्तकान्तकः'* । | 
प्रभुपाद श्रीरूपगोस्वामी अपने "भव्तिरसामृतसिन्धु" मे कहते दँ - | 
''आषोडशचाच्च कैशोरम्‌!" । | 
तत्पश्चात्‌ जैसे सुन्दरी या ललिता कभी पुरुषहै, कभी रमणीदहै, वैसेही | 
| 








श्रीक्कष्ण भी हैँ । तन्त्रराज मे है- 
'कदाचिदाद्या छ्किता पुंरूपा कुष्णविग्रहा । 
वंरीनादसमारम्भादकरोद्‌ विवरं जगत्‌" ॥ - | 
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९६८ . कविरान-प्रतिभां 


यहां लटि ता पुरुषरूप मे कृष्णभाव मे प्रकटित है । एक गौर भी रहस्य की 


बात है । उपासना की पद्धति के अनुसार जप-समपंण क्रा यही साधारण नियम है कि 


स्त्री-देवता के वाम करम भौर पु-देवता के दक्षिण कर मे जप-फर समरपंण किया जाता 
है । परन्तु र्ल्ता के दक्षिण करमें ही जप-फर देने की व्यवस्था है । दूसरे पक्ष में 
श्रीकृष्ण का रमणी-मूति ग्रहण करना, मोहिनी सूति में प्रकट होना भी सुप्रसिद्ध है। 

त्रिपुरा एवं गौडीय मत भौर आचार के साथ सूफियों का सादृश्य अनेकों विषयों 
मे देखा जा सकता है । प्रत्यभिज्ञा-मतावरम्बी कादमीरीय शैवाचायं भी परम हिव का 
इसी भाव से ध्यान किया करते है । 


तत्पश्चात्‌ तीसरा सिद्धान्त अथवा इशराको-मत भी भागम मे पाया जाता है। 
यह मूर ज्योति ही चिदात्मा, चन्द्रबिम्ब ( अथवा वेदिक मतविशोष मे सूयंबिम्ब ) है । 
सभी देवता उसी को रर्मि हं । इन्हँ मातृका, वणं, कला, शकत प्रभृति नामोंसे 
पुकारते हं । इस रदिममाला अर्थात्‌ वणेमाला या मातुका-चक्र का बह्धिकास ही सृष्टि 
तथा अन्तःसंकोच ही प्रल्य है। 

अध्यापक गिब ( 0५०४० ) भारतीय बअद्रैत-प्रस्थान मे रस ओर प्रेमतत्वका 
सन्धान न पाकर सूफी-मत के एतिहासिक सम्बन्ध का आविष्कार करते समय नव- 
प्लेटानिक ( ८०.०० ) मत का आश्रय ग्रहण करते हैँ, । किन्तु भारतवषं के 
आगममूलक सिद्धान्त भौर आचार की गवेषणा करने पर जान पड़ता है कि सूफी 
सम्प्रदायके मतामत के साथ भारतवषं का जितना सम्बन्ध है. उतना अलेक्जेण्ड्या 


का नहींदै। 
(१०) उपसंहार 


हमने अति संक्षेप मे भ्रत्यभिज्ञा-मत का साधारण परिचय दिया । प्रत्यभिज्ञा 
शास्त्र की प्रन्थावरो तथा का्मीर ओौर दक्षिणापथ में इसके प्रचार का इतिहास यहाँ 
नहीं दिये गये । आचा है कि पाठकवृन्द भारतीय दशन के इस विस्मृत अध्यायका 
पुनरुढधार देख कर प्राचीन गौरव कौ स्मृति में भानन्द छाम करेगे । 
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महाशक्ति का आहंलादनी स्वरूपः 


महाशक्ति सच्चिदानन्द स्वरूपा हँ । यह परब्रह्म की स्वरूप शक्ति है, इसलिये 
यह्‌ ब्रह्य के साथ सवंथा अभिन्न है । इस अभिन्नता के कारण हौ स्वरूपशक्ति के 
सम्बन्ध से ब्रह्म तत्तव पूणं ब्रह्यखूपेण प्रकाशमान होते है । चित्‌ भौर आनन्द इस महा- 
शक्ति का अन्तरस्वरूप है ओर ज्ञान तथा क्रिया को गभं मे धारण करती हृद इच्छा 
उनका बहिर ङ्ख स्वरूप है । इस इच्छा का नाम महा-इच्छा है, जिससे अनन्त विद्व का 
स्फरण होता रहता है । इच्छा की पृष्ठमूमिमें सृष्टिक स्फुरण नहीं हो सकता । 
सलिए उस भूमि का नाम है विषयातीत सत्ता। विषयातीत में चिद्‌ ओर आनन्द 
वयन्त कला का स्फुरण है; उससे अतीत अवस्था मेँ कला स्फुरित नहीं होती है । 
उसका नाम अनन्त निष्कल परमसत्ता है । ध 

महाशक्ति एेश्वयंमयी तथा माधुयंमयी दोनों हौ है । जब यह शक्ति बहिमुख 
रहती है, तब इच्छाका रूप ठेकर विश्व का प्रसव करती है । कामरूपी इच्छा सृष्टि के 
बीज-रूप से वणित होने योग्यहै। ज्ञानका रूप लेकर पूर्वोक्त बीज कां प्रकारान 
होता है । यह प्रकाशन-व्यापार अनन्त-आकार-विशिष्ट-रूप मे भीतर मे स्फुरण-मात्र 
हे, यह्‌ स्मरण रखना चाहिए । यही स्फुरण ' क्रिया" का रूप धारण करके बाह्य भाव 
म स्फुटित हो जाता है । यहाँ तक करा की क्रीड़ा समञ्लना चाहिए । काल का स्पशं 
इसके भीतर भी हो जाता है । कालसप के अनन्तर तत्त्व-र्प मे ये सब करा भ्रका- 
शित होते है । इसके बाद करमशः वहाँ से सब तत्वों के भाविर्भाव होते है । त्वो के 
संघटन से मुवनों की रचना होती है । इसके बाद भुवनो कौ महासमष्टि-खूप मे महाकाल 
का आश्चय ग्रहण करके महासुष्टि का भाविर्भाव होता है । इस महासुष्टि मे त्रिकाङका 
भेद नहीं रहता ओर इसमे किसी प्रकार का परिणाम भी नहीं है। पुथक.-पुथक. रूप 
म सृष्टि को अनन्त सत्ता इस महाकाल मेँ रहती है। इसको परमेश्वर का बहिरङ्ख 
जानना चाहिये । इस अवस्था से खण्डकाल का आविर्भाव होता है भौर अतीत, अना 
गत तथा वत॑मान अवस्था का स्फुरण होता है । खण्डकारं का जगत्‌ परिणामकश्ील है । 
योगी जिस समय इस इच्छा-रूपौ महाशक्ति की स्थिति मे उपस्थित होता है, जब 
योगी को इच्छा-मात्र की शक्ति का स्फुरण होकर तत्तत्‌ पदाथं का आविर्भाव होता है; 
उस समय महागक्ति के उस अवस्था के एश्वयं-रूप का वणेन किया जा सकता है । 


न 9 ~ म 


१. इस जख को श्री कविराज जी ते श्री परशुराम चतुर्वेदी अभिनन्दन ग्रन्ध' के व्यि चिखा 
या! इस ग्रन्थ के प्रकाशन की कायवाही चल ही रही थी किश्री परबुराम चतुवेदी जी 
का शारीरान्त हो गया ओर इस प्रकार इस अभिनन्दन ग्रन्थ के भ्रकाशन मे भव रोध 
उपस्थित हो गया । स्वर्गीय चतुर्वेदी जी के भ्राता प्रसिद्ध साहित्यकार एवं लेखक श्री 
नम॑देश्वर चतुर्वेदी जी ने कविराज-प्रतिभा मेँ इसे प्रकारित करने हेतु प्रेषित किया ह । 
हम उनके अत्यन्त कृतज्ञ ह-- सम्पादक । । 


प 
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एेरवयंमयी महाशक्ति के बहि्मुखी इच्छा के प्रभाव से अनन्त विर्व निरन्तरं 

स्फुरित होते रहते हँ । साधारण मनुष्य तो दूर की बात है, महाशक्ति-सम्पन्न योगी भो 
इस अवस्था मे उपस्थित होकर ठेश्वयंमयौ विर्वमाता की उपासना करता है । 
श्रीमाता की जो माधुयंमय सत्ता है, उसे योगी भी इस समय नहीं जान सकता । इस 
बहिमुंख अवस्था कौ दो दिशा एक विज्ञान कौ दिशा भौर दूसरी योग की । योगी 
योग के प्रभाव से बपने स्वरूप-सिदधि के प्रसङ्ख मे जब प्रकृति-पय॑न्त तत्वों को अपे 
अधीन करने मेँ समथ होता है, तब प्रकृति उसका स्व बन जाती है ओर योगी बनता 
है प्रकृति करा स्वामी, अर्थात्‌ अधिष्ठाता । इस स्व-स्वामि-सम्बन्ध को प्रकृति को भायत्त 
करने के प्रभाव से योगी अनुभव कर सकता है । इस अवस्था में प्रकृति का अधिष्ठाता 
होने पर भी पुरुष स्वरूपतः प्रकृति से पृथक. है । इस स्थिति मे योगी की ज्ञानशक्ति 
सत्‌ भौर क्रियाशक्ति चेतन अपरिमितरूपसे खुर जातीहै। इन दोनों शक्तियों के 
सम्मिलित प्रभाव से योगी प्रकृति का दोहन करके अपनी इच्छा कं अनुरूप सृष्टि कर 
केर सकता है ।` इस समयं प्रकृति योगी के लिये कामधेनु बन जाती है । इसके बाद 
योगी प्रकृति को सम्पूणं रूप से आत्मसात्‌ करके अदधैत-रूप मे स्थिति.लाभ करता है । 
यह्‌ हे .योग-भूमि, विज्ञान-भूमि नहीं । इस समय योगी की इच्छा प्रकृति का दोहन करकं 
सृष्टि नहीं करतो, परन्तु अपने स्वरूप से ही अनुरूप सत्ता प्रकाशित करने मे समथ होती 
हे। इस अवस्था मे उपादान की आवश्यकता नहीं होती है भौर योगो की इच्छा के 
अनुरूप निमित्त ही अपना स्वरूप नामक उपादान से अभिप्रेत पदाथं प्रकाशित कर 
रेता ह । यह्‌ चिदात्मा के अन्तर से इच्छा के प्रभाव से उसके अनुरूप पदाथ का 
बहिःस्फुरण है । इस समय पुरुष के साथ प्रकृति की भभिन्नता-सम्पादन के अनन्तर 
एक अन्तरङ्गं अवस्था का उदय होता है) इस समय इच्छाशक्ति भौर बहिर्मुख 
नहीं रहती । वह सृष्टि अन्तमुंख होकर जगदम्बा मे अपित हो जाती है। इसका 
नाम है इच्छा का आत्म-समर्पण। इस समय ईसके प्रभाव से इच्छा अन्तर्मुख 
हौ जाती है ओर महाशविति आह्वादिनी-रूप से प्रकारित होतो है। बहिमुंख 
इच्छा अन्तमुंख होकर भानन्द मे आत्म-सम्पंण करती है । बहिमुंख अवस्था मे 
जिस इच्छा का स्वरूप कामात्मक रहा, उसका अन्तमुंख होने के साथ ही साथ उ्तकी 
परिणति प्रेम-स्वरूप मे हो जाती हं । योगी इस समय स्वरूपाह्वादिनी शवित जगदम्बा 
मे मात्म-समपंण करता है । इस प्रकार महाशक्ति का एेदवयंमय तथा माधुयंमय दोनों 
रूपों के साथ हमारा परिचय हो जाता है। एेकवयं के समय इच्छा हे बहिमुंख भौर 
माधुयं के समय वह्‌ है अन्तमुंख । अशोधित भवस्था मे जिसका नाम था काम, उसी 
शोधित अवस्था का नमहैप्रेम। 

हेम रोग एेवरयमयी महाशक्ति का रूप बहुत देखे है । इस रूप को छेकर 
जगन्माता युग-युग मे असुरो का ध्वंस करके जगत्‌ को संतरास-मुक्त करती ह । इस समय 
उनका ह्लादिनी स्वरूप माधुयंमय रूप देखने की कामना है, जिस खूप से दुष्त जनों 
का विनाशन कर उनको रूपान्तर में परिणत करेगी ओौर परेमिक भक्त-ल्प मे परिणति 
सम्पादनं करके अपने अभय चरण मे स्थान देगी | 

@ 














योग का विषय-परिचय 


"कल्याणः पत्र के योगाङ्कु की विषय-सूची प्रकाशित हुई है । माननीय करत 


सम्पादक महाशय ने मुञ्चसे इस सुची के परिचय के विषय में कल्याण! के लिये कुछ 
छिख भेजने का अनुरोध किया है । बिषयः सुची ने इतना बड़ा अकार धारण कर लिया ` 
है कि उसके अन्दर के प्रत्येक विषय की आलोचना करना मासिक पत्र के तुच्छ कर्ेवर - 


के लिये सम्भव नहीं ।-अतएव व्यापक एवं सृष्षमरूप मेँ मँ सुची कौ आलोचना नहीं कर . 
सर्कुगा--यथासम्भव संक्षेप मे इस सम्बन्ध में कुछ दिग्दशंन करने की चेष्टा करूगा । 


प्राचीन भारतीय साहित्य मे योगः शब्द नाना प्रकार के व्यापक अर्थो मे 
व्यवहत हृभा है । फिर भी इसका जो आध्यात्मिक अथं है, उसमें प्रकार-भेद होने पर 
भी, मलतः कुछ अंश म सामञ्चस्य पाया जाता है । जीवात्मा ओौर परमात्मा के संयोग 
को योग कहा जाय, अथवा प्राण ओर अपान के संयोग, चन्द्र ओर सूयं के मिलन, शिव 
ओर शक्ति के सामरस्य, चित्तवृत्ति के निरोध अथवा.अन्य किसी भी प्रकार से योग का 
लक्षण निश्चित किया जाय, मूल मेँ विशेष पाथंव्य नहीं है । - 


महायोग भौर पूणंयोग 
ोगदिखा-उपनिषद्‌ यै वणन आया है कि स्वाभाविक योग एक ही है, अनेक 
नहीं हँ । वही महायोग के नामसे साधकं मे प्रसिद्ध है। अवस्था-भेद कं अनुसार 


महायोग ही मन्त्रयोग, हठयोग, ययोग अथत्रा राजयोग कं रूप में प्रकाशित 


होतादहै। 


सन्त्रयोग ओर जपथोग 

योग्ास््र मे "मन्त्रयोग' म्द यद्यपि विभिन्न स्थानों मे विभिन्न अर्थो मे प्रयुक्त 
हभ है, फिर भी यदि हम मन्त्रयोग का मुख्य अथं मन्त्र के आश्रय से जौवात्मा ओर 
परमात्मा का सम्मिलन मान छे तो इसमे. कोई भापत्ति न होगी । शब्दात्मक मन्त्र 
चेतन होने पर उसी की सहायता से जीव क्रमशः ऊपर गमन करते-करते ₹ब्द से अतीत 
परमानन्द धाम तक पहुंच सकता है । वैखरी शब्द से क्रमशः मध्यमा अवस्थाको मेद कर 
पश्यन्ती मेँ प्रवेक्ष करना ही मन्त्रयोग का प्रधान उदेश्य है । पर्यन्ती शब्द स्वप्रकाश- 
मान चिदानन्दमय है--चिदात्मक पुरुष की वही अक्षय ओौर अमर षोडशो कला है | 
वही आत्मज्ञान, इष्ट देवता के साक्षात्कार अथवा राम्दचेतन्य का प्रकृष्ट फल है । इस 
अवस्था मे पहुचने पर जीव कृतकृत्य हौ सकता है । इसके बाद अव्यक्त भाव अपने 
आप उदित होता है । वही शब्द की तुरीय अवस्था है । मलाधार से निरन्तर शब्दस्लोत 
ऊपर कीओर ठठ रहा है, यदी शब्द समस्त जगत्‌ के केन्द्र भे नित्य विद्यमान है । 
बहिमुंख जीव इन्द्रियो के अधीन होकर विषयों कौ भोर दौड रहा है, इसोसे उसे 
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इसका पता नहीं लगता । जब किसी क्रिया-कौशल से अथवा अन्य किकी उपाय से 
इन्द्रियों की बहिगंति शद्ध हो जाती है ओौर प्राण तथा मन स्तम्भित से हो जाते है, तब 
साधक इस चेतन शब्द को सुनने के अधिकारी होति दै । षण्मुली मुद्राद्रारा छत्रिम 
उपाय से इस नाद के अनुसन्धान की चेष्टा की जाती है । नोदन अथवा अभिघातजनित 
शब्द को अनाहत नाद मँ लीन न कर सकने पर मन्त्र अक्षरसमष्टि ही रह जाता है। 
उसका सामथ्यं मौर प्रकाश अनुभवगोचर नहीं होता । इडा-पिङ्खला की गति सुक कर 
प्राण मौर मन के सुषुम्ना के अन्दर प्रविष्ट होने पर यह्‌ नित्य सारस्वत खरोत अनुभूत ` 
होता है । यही क्रमदः साधक को आज्ञाचक्र में ऊ जाता है गौर व्हा से बिन्दुस्थान 
भेद कर क्रमदाः सहार के केन्द्र मेँ महाबिन्दुपयंन्त पहुंचा देता है । हंस-मन्, जिसका 
जीव निरन्तर दवास-प्रस्वास के साथ जप करता है, गुशुकृपा से प्राण की विपरीतभावा- 
पन्च अवस्था में सोऽहं मन्त्र के रूप में परिणत हो जाता है। 


अस्पशयोग 
माण्डूक्यकारिका मेँ आचायं गौडपाद ने अस्पशंयोग का उल्रेख किया है । 

यद्यपि उस ग्रन्थ मे इसका विशेष विवरण नहीं दिया गया ह तथापि प्रसद्धवश तथा 
विशोषण के रूप में कुछ वणंन उसमें मिल जाता है । उससे एसा मालूम होता है कि यह 
योग अत्यन्त दुलंम है; क्योकि साधारण योगी अस्पशंयोग में प्रवेदा रहीं कर सकता । 
सब भृतो के मङ्धरु ओौर आनन्द का निदानस्वरूप यह योग सब प्रकारके विरोधों के 
ऊपर प्रतिष्ठित है भौर वास्तविक अभयपद कहे जाने योग्य है । प्रसङ्खवश किसी-किसी 
वेदान्त.ग्रन्थ मे भी इसका उल्केख देखा जाता है । जिन कुयोगियों ने निराखम्ब पद पर 
पहुंचने का अधिकार नहीं प्राप्त किया है. वे आत्मलोप होने की भश्का से इस निधि- 
कल्प परमभूमि में प्रवेद करने कीन तो सामथ्यं ही रखते हँ भौर न इच्छा ही करते 


है] वस्तुतः अस्पशंयोग असम्प्रज्ञात अथवा निधिकल्प समाधि की ही अवस्थाविकशेष है, 


इसमे कोई सन्देह नहीं । इन्द्रियां सचिकषंरूप स्पशं से वृत्तिज्ञान का उदय होता है। 
किन्तु बहिरिन्द्रिय ओर अन्तःकरण के सम्यक्‌ प्रकारसे निरुददहयो जाने पर जिस 
भस्पर-अवस्था कौ अभिव्यक्ति होती है, वह वृत्तिरहित शुद्ध चैतन्थ कौ भूमि को ही 
सूचित करती है । न्यायशास्त्र के मत से भी स्पशन्द्रिय त्वक्‌ के साथ मन का संयोग 
हुए बिना अन्य किसी प्रकार का ज्ञान नहीं प्रकट हो सकता । इसका कारण यही है 
किं मनोवहा तथा ज्ञानवहा नाड्या त्वक्‌ का आश्रय केकर ही प्रकट होतीदहै भौर वे 
सभी वायवीय है । स्पशं वायु का धमं है; अतएव अस्प्ं-योग की अवस्था मे वायुका 

स्पन्दन निरुद्ध हो जाने के कारण पूर्वोक्त नाड्यां जब अव्यक्त हौ जाती है तब एक 
ओर जेते मन की वृत्ति शून्य हो जाती है, दूसरी ओर वैसे ही इन्द्रियां निर हो जाती 
हँ । उप्त समय भात्मा निज स्वरूप मेँ प्रकारित रहता है । 


शब्दयोग ओर वागृयोग 


प्राचीन आगम-शास्तरं मे वागूयोग अथवा शब्दयोग के नाम से जिस योग्रणाली 
का उल्लेखं पाया जाता दै, उसक्रा तात्पयं ओर रहुस्य आजकल बहुत से रोग प्राय; 
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भूल गये हैँ । शैवागम के अन्तगंत व्याकरण-आगम मे भी इस योगसाधन का परिचय 
मिलता है । जिन्होने भतहरि -क वाक्यपदीय गौर उसकी साम्प्रदायिक प्राचीन 
व्याख्या का अनुशीलन किया होगा, उन्हँ वागूयोग की बात अवश्य मालूम होगी । 
व्याकृत शब्द का वैखरी अवस्था से मध्यमा में उत्तीणं होकर पर्यन्ती-स्वरूप में 
प्रवेश कर जाना ही इस योगसाधन का प्रधान उदेश्य है। प्यन्ती-अवस्था से 
परा-अवस्था मे-- अव्याकृत पद मे--गति गौर स्थिति कौ प्राप्ति स्वाभाविक नियम 
से भप ही हयो जाती है। वहु किसी भी साधना का आन्तरिक रक्ष्य नहीं है। 
वैखरी या स्थूल इन्द्रियग्राह्य शब्द-विक्षेष मिश्च अवस्था में होने के कारण उसमे 
असंख्य आगन्तुक म विद्यमान रहते है । गुशूपदिष् प्रणारी से सोधन कर चुकने पर 
चाहे जिस शब्द को उसकी स्थुल अवस्था से मुक्त करके विशुद्ध बनाया जा सकता 
है। इस शोधन-क्रिया का नाम ही राब्द-संस्कार है । जब शब्द सम्यक्‌ प्रकारसे शुद्ध 
या संस्कृतो जाता है तब वह दिव्यवाणी या संस्कृत-भाषा, अथवा सुषटिकारिणी 
ब्राह्मी चक्ति के रूप म परिणत हो जाता ह । केवर एकं शब्द को भी इस प्रणारी से 
शुद्ध कर लेने पर जीव सदा कै दिये कृतकृत्य हो सकता है- ॑ 














"“एक शाब्दः सम्यग्‌ ज्ञातः सुप्रयुक्तः स्वगं लोके च कामधुग्‌ भवति" । 





जो एक चाब्दकाभी संस्कार करनेमे समथंहृए है, उन्हे किसी तरह का 
| अभाव नहीं रह्‌ सकता । वह एक ही शोधिते शब्द शक्ति के स्वरूप मे प्रकारित होकर 
उनके समीप कामधेनु के आकार में आविर्भूत हौ जाता है। शब्द के ममं को जानने 
| 
| 





वाले वसिष्ठ आदि ऋषि इसी उपाय से अलौकिक शक्ति के अधिकारी बन गये थे । 
भआवतंन अथवा जपयज्ञ इत्यादि के अभ्यास से जब वैखरी शब्द से आगन्तुकं समस्त 
मल दूर हो जाति हँ तब इडा-पिद्धला का जपेक्षाकृत स्तम्भन हो जाता है भौर सृषुम्ना- 
पथ कुछ परिमाण मे उन्मुक्त हो जाता है । फिर प्राणशक्ति की सहायता से वह॒ शोधित 
शब्द-शक्ति सुषुम्ना-रूप ब्रह्म-पथ का आश्वय ठेकर क्रमः उध्वंगामिनी होती है 1 यही । 
दाब्द कौ सूक्ष्म या मध्यमा नामक अवस्था है । इसी अवस्था में अनाहत नाद प्रकट होता [र 
है ओर स्थुल शब्द इस विराट्‌ प्रवाह मे निमग्न होकर उससे भर जाता है तथा चेतना- | 
भाव धारण कर ठेता है । यही मन्त्र-चैतन्य का उन्मेष-भाव है । साधक इस अवस्था में 
| पंच जाने पर जीवमात्र कौ चित्तवृत्ति को अपरोक्षभाव से शब्दरूप मे जान केता है । 
| देश अथवा कार का व्यवधान शब्द की इस स्पूति को नहीं रोक सकता । इसके बाद 
| प्रातःकाछीन बाटसुथं के समान शब्दब्रह्यरूपौ आदित्य साधक के आत्मा अथवा इष्ट- 
देवता कै रूप मे प्रकाशित होकर अन्तराक्राश का अन्धकार द्र कर देते ह । आगम. 
शास्त्र म इसी को "पयन्ती वाक्‌" कहा जाता है । प्राचीन वैदिक साहित्य मे ऋषित्व- 
प्रापि अथवा मन्त्रसाक्षात्कारके नाम से जिसका उल्लेख किया गया है, यह्‌ वही 
अवस्था है । आत्मदशंन, इष्टदेवदशंन, ज्ञान-चक्षु का उन्मीरन, शिवनेत्र का विकास, 
सोडली कला का उन्मेष अथवा सांस्थर्वाणत द्रष्टा पुरुष का स्वरूपावस्थितिरूपं केवल्य- 
ये सब इसी पश्यन्ती भूमि की विभिन्न भवस्थाएं हँ । पश्यन्ती की अपेक्षा परा-भूमि 
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का पथ अत्यन्त गुप्त है । अतएव यहाँ पर उसकी आलोचना करना अप्रासद्धिक ओर 
अनधिकार चर्चा होगी । न ` ^ 2. + 


योगमागं ओर विोगसागं 


योग ओर चियोग (अथवा विवेक) मं म परस्पर क्याभेद है, इस सम्बन्ध 
मे साधारण पाठकों की कोई विशेष धारणा है एसा माल्म. नहीं होता । अवश्य ही 
आत्यन्तिक परमाथं-दष्टि से किसी प्रकार का भेद नहीं है, यह्‌ सत्य है; परन्तु व्याव. 
हारक भूमिमे दोनों मे परस्पर भेद दिखायी पडता है भौर उस भेद के अनुसार ` 
सिद्धिमेभी भेदहोतादै। लीद ताधारणतः जिसअवस्थामे संसारमें परिभ्रमण 
करता रहता है, उसमें स्थूर ओर सूषक्ष्मभाव परस्पर मि हए रहते हैँ । केवल यही 
नही, सृक्ष्मभाव मे स्थूल का अंश भौर स्थूलभावमें सूक्ष्मका अंश अनिवायं रूपसे 
भोतप्रोत है । सुतरां विशुद्ध दुष्टिसे यदि देखा जायतो दोनोंमेसे कोई्-सा एक 
दूसरे को छोड़ करर नहीं रह्‌ सकता । काठ के अन्दर अग्नि की तरह, तिल में तैरदी 
तरह, दूधमे घी की तरह, स्थूल के भीतर सूक्ष्म तत्व प्रच्छन्न रूप मँ निहित है क्रिया- 
 विह्ेषके दवारा इसे स्थृलसे अल्गकर छने की आवश्यकता होती है। सांख्यादि 
` शास्तरानुमोदित साधन-प्रणाली इसी वियोग अथवा विवेकमागं का पक्षपाती है | वेदान्त 
का पञ्चकोष-विवेक भी एक प्रकारसे विवेक-पन्थ के ही अन्तगंतदहै। योगियोंका 
कहूना है कि यहु वियोग पूणंरूपेण सिद्ध हो जाने के बाद दोनों मे योग स्थापित करना 
आवश्यक हता है । वियोग-साधना के हारा परस्पर पुथक््‌ रूपमे जो दो पदाथं उप- 
रन्ध होते हे, वे वस्तुतः पृथक्‌ पदाथं नहीं है वे दोनों मृीभूत एक परम पदाथं के 
ही पृथक्‌ अवभासमात्र है, इस तत्व की उपटल्धि क्ररने के ल्यि योगप्रक्रिया का अव- 
` म्बन किये विना काम नहीं चल सकता। स्थूल ओर लिद्ध एक दूसरे के साथ 
आारिल्र होकर जब चरम अवस्थामे एक परम पदाथं के रूपमे परिणत हो जाते है 
तब यह माङम होता है कि इस मृ अद्रयभावसे ही स्थ भौर सूक्ष्म दोनों भावों का 
विकास सम्पन्न होता है। 
दुष्टन्त के रूप मे यहां सवंसाधारण के समञ्चने योग्य भाषा में एक तत्तव का 
उल्छेख किया जाता है । जिन्हें शस्त्रज्ञान है भौर जो आध्यात्मिक विषय की कुछ भी 
जानकारी रखते ह, वे जानते है कि जीव के स्थृलशरीरकी तरह एक सूक्ष्मशरीर 
भो हे । यह सृष्ष्म शरीर साधारणतया स्थुल शरीर के साथ इतनी घनिष्ठता से आदिल 
है कि दीघं काल तकर अभ्यास किये बिना मनुष्य केवल इच्छा करके इसको स्थूल शरीर 
से पृथक्‌ नहीं कर सकता । परन्तु अल्ग न कर सकने पर भी वहु अनेक कारणों से 
सहज ही उसके पृथक्‌ होने का अनुभव कर सकता है । स्वप्नादि मेँ अथवा जीवित 
दला की किसी-किसी अनुभूति मे, ओर सूषक्ष्मद्ियों-द्वारा देखे गये मृत्युकालोन अनुभव 
मे सुक्ष्म शरीर की पृथक्‌ सत्ता स्पष्ट ही मालम हो सकती है 1 जिस तरह मन्थन की 
प्रक्रियाके द्वारा यानी कोल्हूमे पेर कर तिलसे तेल निकाला जाता दै, उसी तरह 
प्रक्रिया-विशेष-दरारा स्थूल क्रीरसे भी सृश्मशरीरको अलग कियाजा सक्रताहै। 
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संम्पूणणंरूप में न सही, आंरिकरूप मे प्रायः सभी अभ्यास करने वाके इसे कर सकते 
है| `इसर अवस्था मे स्थूक शरीर अकमंण्यवत्‌ कङ्कुड-पत्थर की तरह पड़ा रहता है । . ` 
अर सूक्ष्म शरीर उससे बाहर निक कर नाना स्थानां में घूम-फिर कर पुनः जब स्थ ‡ 
दारीर मे घुस जाता है तब वह्‌ चैतन्य प्राप्त करलेता है भओौर उसमें पहर की तरह ही 
ज्ञान भौीरक्छियाका सच्चार हो जाता है। यह सूक्ष्म शरीर भौतिक आावरणकेद्रारा 
प्रतिरुद्ध नहीं होता, ओरन स्थूल जगत्‌ का कोईभी नियम विशेषरूपे इस पर 
प्रभाव डाक सकता है । कोईकोई योगी घर के अन्दर बन्द रह्‌ कर गौर स्थूल शरीर 
को जहाँ का तहां रख कर भी, सूक्ष्म शरीर कै द्वारा दीवार भादि तथाकथित 
आवरणात्मक चेरे को भेद कर बहिजंगत्‌ में श्रमण कर तकते हँ । इसं अवस्था में उनका 
स्थुल शरीर धर के अन्दर निष्क्रिय अवस्था में भाबद्ध रहता है । कोई भी मनुष्य अपनी 
इन्द्रियों के द्वारा इस स्थ शरीर का प्रत्यक्ष अनुभव कर सकता है । इस दृष्टान्त से यह्‌ 
स्पष्टहोजातादहैकि जोहारीर धर मे आबद्ध रहता है वह्‌ स्थूलररीरदै गौरजो 
निकल कर इधर-उधर विचरण करता है वह सूष्ष्म शरीर है। दोनों शरीर परस्पर 
सम्बद्ध होने पर भी पृथक्‌ हैँ । यह पाक्य वियोगमागं के दारा उपरन्ध होता है । 
परन्तु एक एेसी अवस्था भी होती है, जिसमें यह्‌ निणय करना कठिन हो जाता है कि 
वहु पूवं-छिखित देह स्थूल है या सूक्ष्म; क्योकि एसा भी देखा गया है कि एक योगी 
घर के अन्दर बन्द रहु कर जब धर से बाहुर निकले तब धर मे पहर के समान स्थूल ` 
शरीर आसन पर नहीं रहा; भर्थात्‌ वहु समस्त शरीर लेकर ही बाहुर निकल गये भौर 
इच्छानुसार घूमते रहे तथा किसी-किसी को दिखायी भी पड । जिस शरीर से वहु घर 
से निकल कर दीवाल भादि भावरण-भेद कर बाहर चके गये, वह खौकिक स्थूल शरीर 
नहीं था - यहु कहना न होगा । क्योंकि वैसा शरीर प्रतिषात-धमंविशिष्ट दीवा को 
भेद कर जाने मे समथं नहीं होता । भौर साथ ही वह्‌ सूक्ष्म शरीर नहीं है, यह्‌ भी 
निथित है। क्योकि वहु यदि सूक्ष्म शरीर होता तो स्थूल शरीर निष्किय-रूप में 
आसन पर पड़ा रहना चाहिये था। योगी छोग एसे देह को सिद्ध-देह्‌ कहते है । यह 
सिद्धि स्थूल भौर सूक्ष्म के परस्पर अत्यन्त घन संरटेषण से उत्पन्न होती है । इसमे 
स्थूल ओौर सूक्ष्म दोनों के धमं दृष्टिगोचर होते है; इस कारण इसे एक हिसाब से स्थूर 
भी कह सक्ते हँ भौर साथ ही सूक्ष्म भी कहु सक्ते हं । परन्तु वास्तव मे वहु नतो 
स्थर है, न सूक्ष्म । इस अवस्था को प्राप्त करने के ल्यि योगमागं का अवलम्बनं 
भआवदयक है । कहना नहीं होगा कि सर्वारम्भ मे इस प्रकार का योग सम्भव नहीं है| 
पहर विधोगमागं की साधनाके द्वारा मिश्चसत्ता के अन्दर वतमान दोनों सत्तां 
को पथक्‌ कर छेनाहोता है भौर उसके बाद योगमागं की साधना कै द्वारा उन दोनों 


को मिलाकर एक कर केना होता है। | 


योग भौर वियोगमागं का यही संक्षिप्त परिचय है । इसे अधिक यहा इसकी 
आलोचना करना अप्रासङ्कधिक होगा । | ४ 
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पहर शब्दयोग की आखोचना करते हुए जो कुछ कहा गया हे, उससे नादान 
सन्धान का तततव भी कुछ अंग मे समक्षम आ जायगा । बद्ध जीव इवास-प्ररवास के 
अधीन हौकर निरन्तर इडा-पिद्धला-मागं मे चल रहा है । उसका सृषुम्ना-पथ प्रायः 
बेन्द है । इसीलिये उसकी इन्द्रियां भौर चित्त सब बहिर्मुख हँ । जो अखण्ड नाद जगत्‌ 
के अन्तस्तल में, आकारमण्डल मे निरन्तर ध्वनित हो रहा है, उसे वह्‌ चित्त ओर 
प्राणों की विक्षिप्तता के कारण सून नहीं पाता । परन्तु जिस समय गुरुकृपा से तथा 
क्रिया-विशेष के दारा सुषुम्ना-मागं उन्मुक्त होता है उस समय प्राण स्थिर भौर सुक्ष्म 
अवस्था को प्राप्त होकर उसमें प्रविष्ट होते हँ भौर उस शून्य-पथ से मन अनाहूत ध्वनि 
को श्रवण करता है । निरन्तर इस ध्वनि का अनुसरण करते-करते मन क्रमशः निमंल 
भौर शान्त अवस्था को प्राप्त करता ह । जब मन पूणंरूपेण स्थिर हो जाता है तब फिर 
नादध्वनि नहीं सुनायी पडती । उस समय चिदात्भक्र आत्मा अपने स्वरूप मे स्थित 
होकर बाह्य प्रकृति के स्पशं से मुक्ति प्राप्त कर ङेताहै। 


नाद मखतः क्रम होने पर भी ओपाधिक सम्बन्धके कारण विभिन्न स्तरोमे 
विभक्त है । योगियो ने साधारणतः इस प्रकार के सात स्तरों का उल्केख किथा है । 
शास्त्र जिसको ओंकार अथवा प्रणव का स्वरूप कहते है, वही उपाधिरहित शब्द -तकष 
है । वैयाकरणो ने तथा किसी-किसी प्राचीन साधक-सम्प्रदाय ने “स्फोटः नाम से इसकी 
व्याख्या क है । यह्‌ स्फोट ही अखण्ड सत्तारूप ब्रह्यातच्व का वाचक है; अर्थात्‌ इसी 
से ब्रह्मभाव की स्फूति होती है । प्रणव ईश्वर का वाचक है, इस बात का भी तात्पयं 
यदी है । वाचक स्फोट शब्द-ब्रह्म के रूप मे भौर वाच्य सत्ता परत्रह्य के रूप में वागत 
है । अतएव, एक तरह से, ब्रह्य ही ब्रह्य का प्रकाशक है, यह्‌ कहा जा सकता है । 
स्वभ्रकारा ब्रहम अपने स्वरूप कं अतिरिक्त गौर किसी पदाथं कं हारा प्रकारित नहीं हो 
सकता- यह कहने की जरूरत नहीं । परन्तु स्फोट या शब्दतत्त्वं जब तक जोव के ल्य 
अव्यक्तं रहता है तब तक उसके द्वारा कोडई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । इसील्यि योगी 
यथाविधि ध्वनि भौर नाद का अवलम्बन करकं इसको अभिव्यक्त करते है । कुण्डलिनी 
का उद्बोधन भी कुड अंशो मे इसी कार्यके समान दहे । मूराधार से नाद उठना 
आरम्भ होता है गौर सहस्रार मे जाकर ख्यको प्राप्त हो जाता ह । साधक कामन 
इस नाद के साथ युक्त होने पर अनायास परब्रह्म-पद तक उ5कर चिन्मय आकार 
धारण करता है गौर चैतन्य के सन्दर अपने-आप को मिला देता है । 


हठयोगप्रदीपिका, योगतारावकि तथा अन्यान्य अनेक ग्रन्थों मे इस नादानु- 
सन्धान का विस्तृतं वणंन मिलता है । 


असम्प्रज्ञात समाधि 


पातञ्चर थोगशास्तर मे असम्प्रज्ञात समाधि दो प्रकार की बतलायी गयी है-- 
भवद्रत्थय भौर उपायप्रत्यय । चित्तवृत्ति का सम्यक्‌ निरोध ही असम्प्रज्ञात समाधि का 
रक्षण है । चित्त आत्मा का अत्यन्त निक्रटवर्ती है-यहा तक कि दोनों म स्व-स्वामि- 
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सम्बन्ध वर्तमान है । व्युत्थान-अवस्था मे द्रष्टा-पुरुष अपना स्वरूप भूक कर वृत्ति-संकुल 
चित्त के साथ अपने को अभिन्न समन्ता है मौर वृत्तियों का आकारधारण कररता 
है । परन्तु जब वृत्तियों का निरोध हो जाता है तब उक्षके च्यि इस प्रकार वृत्तियो का 
आकार धारण करना सम्भव नहीं होता । इस वृत्तिहीन अवस्था में पुरुष चैतन्य प्राप्त 
करके द्रष्टाया साक्षी के रूपमे अवस्थित होता है; अथवा गभीर अज्ञान से आच्छन्न 
होकर एक ओर जिस प्रकार विषयज्ञानशुन्य हो जातादहै, दूसरी ओर उसी प्रकार 
अपने चित्‌-स्वरूप की उपरन्धि से भी वच्चित रहता है । गास्वानुसार यही प्रकृति-ख्य' 
अथवा जङ्-समाधि की अवस्था है। यह्‌ योगियों के च्य कदापि काम्य नहीं है । 
वृत्तिहीन होने से यद्यपि यहु असम्प्रज्ञात समाधि के अन्तगंतदहीदहै तथापि ज्ञानक 
उन्मेष न होने के कारण यह्‌ योगावस्था नहीं है । पतञ्जलि इसी को भवप्रत्यय असम्ध- 
ज्ञात कहते ह । प्रकृतिरीन की तसह विदेह देवता भी इसौ अवस्था मे रहते हं । 
योगियों की वास्तविक योगावस्था उपायप्रत्यय असम्प्रज्ञात समाधिके स्पमेही 
साधकसमाज मे परिचित है । 'उपाय' का अथं यहाँ पर प्रज्ञा, अर्थात्‌ शुद्ध ज्ञान समञ्ञना 
चाहिये । सम्यक्‌ ज्ञान उत्पन्न होकर निरुद्ध होने पर जिस असम्प्रज्ञात समाधिका 
आविर्भव होता है, उसकी तुलना ज्ञान के भनुदयकालीन असम्प्रज्ञात समाधि के साथ 
कभी नहीं हो सकती । भवग्रत्यय-अवस्था मे कृ समय तक चित्त निरुद्ध रहने पर भी 
[न्तर में उसका व्युत्थान अवश्यम्भावो है, क्योंकि तब तक चित्तके संस्कार 


काल 
सम्पूणं -खूप मे वतमान रहते है । परन्तु प्रज्ञा के उत्पन्न होने पर क्रमशः संस्कारों का 
दाह करने से जो असम्प्रज्ञात समाधि आविभूत होती है, उसमें ब्युत्थान की को 


आश्ञङ्का नहीं रहती । वास्तव मे उसी को एक प्रकार से कैवल्य का पूर्वास्वाद कह 
सकते हँ । | 
। बद्ध योगी प्रतिसंख्यानिरोध ओौर अप्रतिसंख्यानिरोध नामसेजोदो प्रकारके 
निरोधका वर्णन करते, वे अधिकांज्ञ मे उपायप्रत्यय ओर भवप्रत्यय असम्प्रज्ञात 
समाधिके ही समान है । सम्भरज्ञात समाधि मे प्रवेश किये बिना असम्प्रज्ञात समाधि 
प्राप्त करना कभी योगियों के लिय प्रार्थनीय नहीं है । अविद्यादि क्लेशो का दाह न कर 
केवल मात्र वृत्तियों का निरोध कर लेने से ही पुरूष आत्मस्वरूप मे अवस्थित होने में 
समथं नहीं होता । ज्ञान के अतिरिक्त अधिद्या का बीज नष्ट करने का कोई उपाय नहीं 
। क्रियायोग के द्वारा, अर्थात्‌ तपस्या, स्वाध्याय ओर टरवर-प्रणिधान का अनुष्ठान 
यथाविधि करने पर भी भविद्या-संस्कार को दग्ध नहीं किया जा सकता । परन्तु इसी 
कारणव यह नहीं कहा जा सक्ता कि क्रियायोग निष्फल है, क्योकि क्रियायोग के 
प्रभाव से संस्कारों का स्थूल-रूप कट जाता है भौर वह्‌ सूक्ष्म भकार धारण कर केता 
है । तदनन्तर अरसंख्यान या ज्ञानाग्नि प्रज्वलति होते ही वह्‌ दग्ध हो जाता है भौर पुनः 
जागत होने की शक्ति से रहित हौ जाता है । सम्प्रजञात समाधि की प्रत्येक भूमिमंही 
उसके आश्रयसे ज्ञान का विकास होता है। फिर सास्मित भूमि मे सालम्ब-ज्ञान कौ 
चरम शुद्धि सम्पन्न होती है । इसका पारिभाषिक नाम गृहीतसंमापत्ति है । भद्ध, वीयं, 
स्मृति, समाधि ओर प्रज्ञा-ज्ञानप्राप्ति कां यही स्वाभाविक क्रम है । श्रद्धार्वाल्लभते 
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ज्ञानम्‌ गीता के इस वचन मे भ ज्ञानप्राप्ति के मूरमे श्रद्धा को हो स्थापित करिया गयां 
गया हे । द्धाहीन व्यक्ति राख प्रयत्न करने पर भी ज्ञान प्राप्त करते मे समर्थं नहीं 
होता । भवप्रत्यय असम्प्रज्ञात समाधि में चित्तका निरोध होने पर भी अविद्याकी 
निवृत्ति नहीं होती । अविद्या तथा तञ्जनित संज्ञा वतमान रहने पर आत्मा मुक्ति नहीं 
प्राप्त कर सकता, यही योग-शास्तर का सिद्धान्त है । 


निर्माणकाय भौर निर्माणचित्त 


निर्माणक्राय भौर निर्माणचित्त का विषय योग-शास्तर मे विकञेषरूप से आलोचित 
हभ है । उच्च श्रेणी के योगी अनेक समय इसकी रचना करके आवश्यकत नुसार कायं 
पुरा कर छेते ह । लौकिक साहित्य मे इस प्रकार की देह अथवा.चित्त का वणन कहीं 
न होनेके कारण साधारणतः बहुतसे रोग इससे अपरिचित है । संसारमें हम 
साधारणतः जिस देह से परिचित ह, वहु भौतिक देह्‌ है । पञ्चम्‌त-उपादान-रूप हों, 
अथवा एक उपादान भौर अन्य सब उपष्टम्भक-रूप में हों - परस्पर संदिलष्ट होकर 
स्थूल देह की रचना करते ह । इस रचना के मृ मे भथवा भौतिक संयोग के मूर में 
देहधारी जीव के पू्वंजन्माजित प्रारब्ध-कमं वतमान रहते है । प्रारन्ध-कमं से देह 
उत्पन्न होती है । देह की भायु अथवा स्थितिकाल, भौर देह मे जितने सुख-दुःख का 
भोग होता है, वहु उस प्रारन्ध-क्मं के द्वारा हो नियन्ति होता है। परन्तु योगी 
केवल अपने सङ्कुलप-बर से, अर्थात्‌ प्रारब्धकमं की स हायता के बिना भी देह का निर्माण 
कर सकते है गौर करते भी हैँ । अव्य ही इस प्रकार देह्‌-निर्माण की नाना प्रकार 
की प्रणाल्यां हैँ | मन्त्रनर से, द्रव्य-विरोष के प्रभाव से, तपस्याके फलस भौर 
समाधि-सिद्ध योगीके योगःके प्रभावसे इसप्रकार ठेह॒ बनायी जा सकती है । 
विशिष्ट ओौर प्राक्तन कम॑ रहने पर, केवल योनिविक्ेष मेँ जन्म ग्रहण करनेसेभी 
एसी देह भ्रा हो जाती है । दृष्टिभेद से इस निर्माण-देह को कोई-कोई निर्माणचित्त भी 
कहते है । न्यायकुसुमाज्ञलि मे उदयनाचायं ने प्रथम स्वबक के आरम्भ मे पातञ्जल- 
सम्प्रदाय का निदंश करते हुए 'निर्माणकाय' शब्द का प्रयोग किया है । बौदध-धमंशास् 
मे स्व॑त्र घ्म॑काय, सम्भोगकाय इत्यादि के साथ निर्माणकाय का भी उतल्रेख देखा जाता 
हे। प्राचोन ओर मध्यकालीन बहुत से बौद्ध दाशंनिक ग्रन्थो मे इन सब मिन्न-भिन् 
देहं का विशेष वणंन है । खोज करने की इच्छा रखने वारे पाठ्कोंको वसुबन्धु, 
भस्ग, ह॒रिभद्र भादि आचार्यो के ग्रन्थों को देखने से इस विषय मे बहुत-सी बातं 
मालूम हो सक्ती ह । पञ्चशिलाचायं ने एक स्थान मे लिखाहै कि परमर्षि कपिलने 
करुणावञ निर्माणचित्त का भवलम्बन कर अपने शिष्य जिज्ञासु आघुरि को षष्ठितन्त्र 
का उपदेश दिया था। निर्माणक्राय ओर निर्माणचित्त में वास्तविक कोई भेद नहो । 
रौक्रिक देह ओौर लौकिक चित्तम जो मेदहै उस भकारका कोई भेद योगसङ्कुल्प- 
निमित देह भौ र चित्त मे नहीं रहता, क्योकि सिद्ध योगी के सङ्कल्प से जिस आकार 
की उत्पत्ति होती है वहु देखने में देह के समान होने पर भी वास्तव में वह्‌ चित्त कं 
सिवा ओर कृच भी नहीं है। वह इच्छाशक्ति के प्रभाव से निर्मित होता है, एसा 


प्रसिद्ध है 1 
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यह नि्माणचित्त या निर्माणदेह एक होने पर भी व्यावहारिक दष्ट से भिन्न 
रूपों मे प्रतिपादित होता है । प्रयोजक चित्त भौर प्रयोज्य चित्त नामक जो निर्माण 
चित्त के दो पृथक्‌-पृथक्‌ भेद बतकाये जते है, वे व्यवहारमूलक है । योगी कं योगवल 
से जो निर्माण चित्त बनता ह उसकी प्रधान विशेषता यह है कि उसमे शुक्ल, कृष्ण या 
अन्य किसी प्रकार का कर्माशय नहीं रहता । अन्यान्य उपाय से रचित होने पर निर्माण- 
चित्त मे किसी-न-किसौ आकार का कम॑-संस्कार लगा ही रहता है । इसी कारण ज्ञोन- 
किप्तु अधिकारी शिष्य को ज्ञान का उपदेश देते समय योगी इस प्रकार चित्तनिर्माण 
करके उपदेश देते है । निर्माणदेह का भवलम्बन करकं जो ज्ञानोपदेश मादि दिया जाता 
ह, उसमे श्रम तथा प्रमाद आदि की सम्भावना नहीं रहती । वास्तव मे यही गुरुदेह 
है । भौतिक देह से तत्त्वज्ञान का उपदेश संशय अथवा विपयैय-शुन्य-रूप में नहीं दिया 
जा सकता ! शुद्ध अस्मिता-त्व से यह देहं निमित होती दह । जैनाचार्यो ने आचायं- 
देह के रूप जिस देह का वर्णेन किया है, वह बहुत कु दसी जति काहै। | 


ब्रह्मचयं ओर ऊध्वंरेता | | । ५ 
आध्यात्मिक साधना में उन्नति करने के लिये ब्रह्याचयं का विहोषरूप से पालन 
करने की आवश्यकता है । वैदिक, तान्त्रिक, बौद्ध, जैन एवं अन्याय देशों के अन्यान्य 
प्रकार के धम॑-सम्प्रदा्यों मे भी इसकी आवदयकता बतलायी गयी है । जिन ऋषियों 
ने आश्रमचतुष्टप की व्यवस्था कौ थी, उन्होने भी इसील्यि सर्वप्रथम ब्रहमचयं को 
स्थान दिया था। ब्रह्मचयं का पालन किये बिना शारीर, मानसिक ओर 
आध्यात्मिक, क्रिसी प्रकार का बल सञ्चित नहीं होता ओौर बल का सश्चय हए बिना 
कायं मे सिद्धि प्राप्त करते की आकशा आकाशकरुसुम-मात्र है । शास्त्र मे कहा गया है- 
““नायमात्मा बलहीनेन लभ्यः ।" अतएव इसमे कोई सन्देहं नहीं कि ब्रहमाचयं के बिना ` 
आत्मा कौ उपलन्धि नहीं हो सकती । ब्रह्मच का वास्तविक स्वरूप क्या हे, यह्‌ 
बतलाने के लिये अनेकों प्रकार की बातें कहनी चाहिये । परन्तु यह सोच कर कि 
वतंमान प्रबन्ध मे इस सम्बन्ध में विस्तारसहित मालोचना करना उचित नही, णहा 
केवल अत्यन्त आवदयक दो-एक बातों का उल्केख किया जायगा । | 


साधारणतः रोग वीयंधारण को ही ब्रह्मचयं समक्षे है 1 वीयंधारण ब्रह्यचयं 
का एक प्रधान बङ्ख है, इसमे सन्देह नहीं, ओर इस भङ्ख कां सम्यक्‌ रूप से पालन 
करने से इसके अन्यान्य अङ सहज ही सिद्ध हो जते हं । जो लोग अष्टाङ्खमेथुन के 
त्याग कौ ब्रह्माचयं बताते है, वे भी इस वीयरक्षा कौ ओर ही अपना लक्ष्यं रख कर इसं 
प्रकार के लक्षण निर्धारित करते ह । यहं परिच्छिन्न ब्रहमाचयं योगशास्त्र मे यमके 
अन्तगंत माना गया है । बौद्धो ने भो शील-सम्पत्ति के अन्दर इसको प्रधान स्थन 
प्रदान किया है । जैन ओर अन्थान्य शास्त्रं मे भी प्रायः उसी रूप मे देला जाता है। 
ऋणिप्रणीत धमंशास्त्र तथा गृह्य भौर धम॑सत्रादि में ब्रह्मचारी की भदश दिनचर्था के 


विषय मै बहुत-सी बातें कही गयी है । 
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जो रोग ब्रह्मचयं के तत्तव की खोज करना चाहते है, वे थोड़ा-सा अनुसन्धान 
करने पर सहज ही समन्ञ सक्ते है किं बिन्दु का संरक्षण, संशोधन ओौर उद्बोधन - 
ये तीन ही ब्रह्मचयं के यथाथं उदृश्य हैँ । ब्रह्य मे अथवा ब्रहापथ मे जिसके दवारा सञ्चार 
नहीं होता वह्‌ वास्तविक ब्रह्मचयं नहीं । जो शास्व्रसिद्ध ब्रह्मचयेसम्पन्न है वे वस्तुतः 
` एक्रमात्र ब्रह्मपथ मे ही सञ्चरण करते है, क्योकि वासना, मिथ्या सङ्कल्प, इन्द्रिय -चाश्चत्य 
सौर चित्त की विक्षेपवृत्ति निवृत्त होने पर बिन्दु की जो अपेक्षिक साम्यावस्था होती 
है, वही ब्रह्मचर्य-परतिष्ठा की प्रथम भूमि है; चिन्दुकैक्षरणसे संसार ओर बिन्दु की 
स्थिरता से अमृतत्व अथवा मोक्ष सिद्ध होता है । गणितशास्त्र मे जिस तरह वृत्त भौर 
त्रिकोण आदि काकेन्द्रही जिन्दु कहुलाता है, उसी तरह देह॒तत्तवविद्गण भी देहु के 
अथवा कोषं के केन्द्र कोही बिन्दु नाम से ग्रहण करते ह । अन्नमय कोष या स्थूल 
शरीर जिसके आधार पर भ्रतिष्ठित है, उसी को अन्नमय कोष का केन्द्र या स्थूल बिन्दु 
कहा जा सकता है । इसी तरह जिन प्राणमय, मनोमय भौर विज्ञानमय कोष क 
आधार पर सक्षम शरीर गठित हुभा है, उनके भी कोषगत केनद्ररूप मे एक-एक बिन्दु 
है । वेदान्त की परिभाषा के अनुसार साधारणतः आनन्दमय कोष को ही कारण-शरीर 
कहा जाता है । कहना नहीं होगा कि इसका भी केन्द्र है भौर यही अमृतनिन्दु के नाम 
से परिचित है । ये सब बिन्दु वस्तुतः एक ही महाबिन्दु के देशगत भौर संस्कारगत 
भेदमात्र हँ । जब तक ओौपाधिक भेद वतमान रहता है तब तक यह्‌ भेद अनिवायं है । 
इस भेद को मान कर ही क्रमशः इसके अतिक्रम करने की चेश करनी होगी । जिस 
कारणं से निन्दुक्षरित हता है, उसको रोके बिना बिन्दु की उध्वंगति तो दूर रही, 
उसकी स्थिरता भी सम्भव नहीं । पहर स्थिर-रेता हुए बिना कोई भी ऊध्वंरेता-भूमि 
पर आरोहण नहीं कर सक्ता । जो लोग अप्राकृत कामबीज का रहस्य जानते हैँ मौर 
जिन्होने गुरूपदिष् प्रणाली सेः रसतत्त्व का सम्यक्‌ रूप से परिलीलन किया है, वे इसे 
सहज ही समन सकते हँ । साधारणतः हठ-योगी कहा करते हँ कि निन्दुं के स्थिर 
होने पर प्राण भीस्थिरहो जाता भौर प्राणके स्थिर होने पर बिन्दु भी स्थिर हए 
बिना नहीं रह सकता । इसी प्रकार बिन्दू के साथ.मनकाओौर मनके साथ प्राण 
का परस्पर सम्बन्ध समञ्लना चाहिये । कौशल से इनमें से किसी एक को भी बद्ध कर 
खेने पर शेष दो को अधीन करना सहज हो जाता है । हठ्योगशास्त्र मे तथा योग- 
वासिष्ठरामायण में इस सम्बन्ध में प्रासङ्जखिक अन्यान्य बाति भी लिखी है । शास्त्र का 
यह सिद्धान्त अत्यन्त सारगमित है, क्योकि हमने पहले ही कहा है किएक ही बिन्दु 
भाधार-भेद से मिन्न-भिन्न स्थानों मेँ भिन्न-भिन्न रूपों में प्रकाक्ित हभ है । अतएव 
साधक के पूरवंसंस्कार तथा योग्यता के अनुसार चाहे जिस स्थान में संयम सम्भव 
हो, उसी से अन्यान्य स्थानगत विक्षेप भी निवृत्त हो जाता है एवं यहौ-वहाँ के बिन्दु भी 
तस्थिरभावको प्राप्तहो जाति, 


चक्षु जिस समय रूप देखता है, भोत्र जिस समय शब्द ग्रहृण करता है भौर 
अन्याय इन्द्रियां जिस समय भपना-अपना विषय ग्रहण करती है, उस समय वास्तव मे 
देहु के मध्य मे स्थित बिन्दु ही क्षरित होकर उस-उस स्थानं मे विषय-प्रतिभास कै 
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रूप मे जन्म ग्रहण करता है । बिन्दु का क्षरण हुए बिना विषय ग्रहण करना भसम्भव 
है । अतएव जब तक हम इन्द्रियों के मागं से विषय ग्रहण करते हँ तब तक तथाकथित 
रूप मे वी्य॑रक्षा करने पर भी व्यभिचार होता ही है । विषय का भेद हट जाने पर जब 
सवत्र ही ब्रहमसाक्षात्कार होता है तब समक्चना चाहिये कि व्यभिचार निवत्त हो गया ह 
भौर साधक ब्रह्मचयं मे स्थित हो गया है । बिन्दु क्षरित हुए बिना भखण्ड एवं कूटस्थ 
ब्रहातत्व अपने सामने स्वयं प्रकारित नहीं हो सकता । अतएव ब्रह्य की जो स्वयं- 
प्रकाश अवस्था है, जिस अवस्था मे एकमात्र विशुद्ध चैतन्य ही अपने सामने भाप 
प्रकारित है, वह भी ्रह्याच्ं कौ अवस्था है । उस अवस्था मं बिन्दु के क्षरित होने पर 
भी वहु सर्‌ मागं से सम्पन्न होता है, इस कारण अद्रैत-भाव मे व्याघात नहीं पहुंचता, 
भेदप्रतीति उत्पन्न नहीं होती भौर विषयसत्ता भी भासमान नहीं होती । यह अवस्था 
रहस्यदुष्टि से "उपकूर्वाण ब्रह्मचयं' की अवस्था है । इसी का अनुकरण करके समाज के 
अन्दर भी "उपकुर्वाण ब्रह्मचयं' की व्यवस्था की गयी है । गुणभेद से “उपकुर्वाण ब्रह्मचयं' 
के तीन भेद है -शुक्छ, रक्त ओर कृष्ण । यह पर.इनकी आलोचना नहीं करनी है । परन्तु 
जिसे नैष्ठिक ब्रह्मचयं कहते दै, उसमें .बिन्दुक्षरण बिल्कुर ही सम्भव नहीं है । बिन्दु का 
क्षरण नहीं हो सकता, इसी कारण उस निगुण ज्रहाचर्यावस्था की गणना अन्यक्तभाव 
के अन्दर होती है। सामाजिक दृष्टि से विवाहन करना भौर विवाह -करके 
स्वपत्नी के साथ संयत रहना दोनों ब्रह्मचयं के स्वरूप ह । परस्त्री के प्रति तनिक भी 
चित्त मे आसक्ति उत्पन्न हो जाने परं ब्रह्मचर्यावस्था से . पतन हो जाता हे, क्योकि 
चित्त की वहु अवस्था व्यभिचार के ही अन्तगंत मानी गयी है। स्वदारा के प्रति निरत 
रहने पर्‌ भी चित्त संयम के तारतम्य के अनुसार गुणभेद से गृहस्थ का ब्रह्मचयं 
सात्विक, राजसिक भौर तामसिक तीन प्रकारकाहोताहै। | 
बिन्दु का शोधन सम्यक्‌ प्रकार से हुए . निना न्य क्रिया-कौशल के द्वारा उसे 
स्थिर करने पर भी उसमे स्थायित्व नहीं -आता, क्योकि संस्कारात्मकं मल के 
आकषंण से निद स्थितिकार अतीत होने के बाद बिन्दु पूवं की तरह नीचे की ` भोर 
गतिन्चीक हो जाता है । वैदिक तथा तान्विक साधना में बिन्दु-शोधन के अनेक प्रकार 
के उपाय निर्िष्ट किये गये है । महायान-सम्प्रदाय के बौद्धो के अन्दर भी वचज्यान, 
मन्त्रयान एवं सहजयान के साधनमार्गो मे इस प्रकार के सूक्ष्म तथा अङ्त्रिम उपाय का 
वणेन पाया जाता है । हठयोग म अपना विशेष अधिकार प्राप्त करने के ल्यि भी इस 
रकार बिन्दूस्थिरता कै उपाय का अवलम्बन किये बिना कामं नहीं चल सकता । विन्दु 
शुद्ध होने पर ही वह्‌ स्वभावतः स्थिर होता है । इस स्थिर बिन्दु को किसी ७०८५ 
प्रक्रिया के द्वारा विक्षम्ध कर लिा जाय तो यह स्वभावतः ही ऊध्वं दिचा मं सश्चरण- 
शील हो जाता है । बिन्दु की यह उर्वंगति प्रबुद्ध कुण्डलिनी के सहस्रार के आकर्षण से 
ऊर्वप्रवाह का नामान्तर है । बिन्दु क्रमशः स्थूलभाव छोड कर सूष्ष्म, सूक्ष्मतर भौर 
सूक्ष्मतम अनरस्था को प्राप्त होता है भोर अन्त मे सहस्तदलकमल कौ कणिका मे स्थित 
भहाविन्दु क साथ मिक जाता है । यही चितु-चनद्रमा का षोडशी कलारूप बमृतःवनद 
हे | नामिप्रन्थि का भेद्‌ करके बिन्दु को ऊष्वं्ोत में संदिलष्ट कर देना ही उपनयन या 
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~. दीक्षा का यथाथ रहस्य है । नाभिचक्र से ऊपर उठे विना बिन्दु माध्याकषंण के चक्रसे 
मुक्ति नहीं प्राप्त कर सकता । माध्याकषंण के चक्र के अन्दर रहना संसारकाही 
दसरा नाम है । त्रहाचयं की साधना के हारा बिन्दु को विषय-जगत्‌ से पुथक्‌ करके, 
उसे पवित्र बना कर, ब्रह्ममागं में लगाना ही संसार से मुक्ति प्राप्त करने का एकमात्र 
उपाय ह । बिन्दु के विक्षुन्ध होकर ऊध्वंको ओर सञ्चरण करने परही नादकां 
विकास होता है | अतएव नाभिचक्र से ऊपर स्वाभाविक खेल नाद एवं ज्योति के रूप 
मे अनुभूत होता है । यही शब्द ब्रह्य के स्वार की अवस्था है । इसके बाद नाद, ज्योति 
इत्यादि की पूणता से जो परम भाव का उदय होता है, वही निजबोधरूप आत्मज्ञान 
का विकास है । इसका विशेष विवरण दीक्षातत्त्व' तथा तत्सम्बन्धी षडध्वशुद्धि की 
आरोचना के अद्खीभूत है । 


भगवान्‌ पतञ्जलि ने यह निदेश किया है कि ब्रह्मचयं धारण करने से वी्यंकी 
प्राप्ति होती है | वास्तव मेंब्रह्मचारी की अवस्थाकाही वणन योगसूत्र मे प्रकारान्तरं 
से श्रद्धारूप में किया गया है । ब्रहाचयंसम्भूत वीयं की प्रापि होने पर देह के अन्दर 
दिव्य तेज अथवा विद्यत्‌-शक्ति का विकास होता है-इस तेज की अधिकता कै कारण 
चित्त की चञ्चलता नष हो जाती है, प्राणों की गतिस्थिर हो जातीहै ओरध्येयकी 
ओर चित्त का एकतान प्रवाह उत्पन्न होताहै। इसी का दसरा नाम ध्यान अथवा 
स्मृति है । उपासना का यही स्वरूप है । क्रमशः इन सबके घनीभूत होते-होते चित्त की 
समाधि-अवस्था उत्पन्न होती है । चित्त के समाहित होने पर ध्येय वस्तु आवरण -विमुक्त 
होकर उजञ्ज्वल-रूप में स्वीयभाव की ज्योति से उद्भासित ओौर प्रकाशित हो उठती है । 
उस समय चित्त तिरोहित हो जाता है ओर एकमात्र ध्येय हीं उसके अनुभव क्षेत्र मे 
जागरूक रहता है । कहना नहीं होगा कि यह ध्येय चित्त का ही एक आकारविशेष है, 
यह चित्त से भिन्न कोई पदाथ नहीं है । इस प्रकाश को प्रज्ञा का उन्मेष अथवा ज्ञान- 
चक्षु का खुर जाना कहते हैँ । इस प्रज्ञा के निरुद्ध होने के बाद जिस असम्प्रज्ञात 
समाधि का उदय होता है, वही वास्तव में योग ॒कहलाने योग्य है । ब्रह्मचर्यं योग की 
पूर्णावस्था प्राप्त करने के ल्यि नितान्त आवश्यक है, इस संक्षिप्त विवरण से सम्भवतः 
यह्‌ बात पाठकों को अवश्य मालूम हो जायेगी । 


सिद्धि से पारमार्थिक हानि 


आध्यात्सिक-मागं में सिद्धि का स्थानक्याहै, इस विषय में विभिन्न देशों तथा 
विभिन्न कालों मेँ नाना प्रकार कौ बतिं कही गयी हैं । यह पर उन सबकी चर्चा करना 
अप्रास्धिकं माल्महोतादहै। फिरभी सिद्धिकौी सार्थकता क्या है एवं कौन सिद्धि 
किस समय मे आध्यात्मिक साधना में बाधक समन्षी जाने योग्य है, इसका यहाँ विचार 
करना आवश्यक है । बहुत लोगों का एेसा विश्वास है कि सिद्धि वाज्छनीय नहीं भौर 
उसकी प्राप्ति होने पर मुमुक्षु योगी के योगमागं में विघ्न उत्पन्न होता है। इस विश्वास 
के मल भं कुछ सत्य है, इसमे कोई सन्देह नहीं । परन्तु असल मे यह्‌ विश्वास श्रान्त 
मालूम होता है, क्योकि प्रत्येक वस्तु का सत्‌ ओर असत्‌ दो प्रकारका व्यवहार हौ 
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संकता है । व्यवहार के दोष से वस्तु-सत्ता आक्रान्त नहीं होती । अग्नि का स्पशं करने 


से अबोध शिशु की सुकुमार देह ज जाती है, इस कांरण से अग्निकी निन्दाकरा 


अथवा उसका त्याग करना बुद्धिमानी का काम नहीं । अग्नि अपने स्वभावं के अनुसार 
अवक््य कायं करेगी । जो उसके स्वमाव को जान कर भौर उत्ते नियन्त्रित करके अपनो 
अभीष्ट कायं पूरा कर सकता है, उसी को चतुर कहना उचित है । अग्नि से व्यवहारा 
नुसार अच्छाया बुरा दोनों प्रकार का कायं सम्पन्न होताहै। परन्तु इसी कारण 
अग्नि को उन सब कार्यो का दायी मान लेने से काम नहीं चलता । शक्तिमात्र को इसी 
प्रकार समञ्चना चाहिये । 


मधुमती भूमि भौर योग के विघ्न 

भगवान्‌ पतञ्ञङि का नाम जिस योग-सम्प्रदाय के साथ संरिलष्ट है, उसमे चार 
प्रकार के योगियों का निर्देश मिता है । उनमें प्रथम अवस्थापन्न योगियों को श्रथम- 
कल्पिक' कहा गया है । ये छोग अष्टाङ्खयोग-सम्पन्न होने पर ही योगभूमि मे सद्यः 
प्रवेश करते है, इसलिये इनकी गणना सबसे निम्न श्रेणी मे होती है । ये स्थूर समाधि- 
सिद्ध है, अर्थात्‌ वितर्कानुग्ठ समाधि मे अधिकार प्राप्त करने के कारण इनमे अन्तर्ज्योति 
का स्फुरण होना आरम्भ हभ है । चित्त समाहित हए बिना ज्योति का उन्मेष नहीं 
हो सकता । परन्तु ज्योति का आविर्भाव होने पर भी उसको क्रमशः शुद्धि होने कौ 
भआवर्यकता है । जब तक उसकी विशुद्धि नहीं श्येती तब तकं तत्त्वो को जीत कर 
( अर्थात्‌ अपने वश मे करके ) स्वयं योग कौ उच्च भूमि पर नहीं पहुचा जा सकता । 

प्रथमकल्पिक अवस्था के बाद योगी मधुमती' नामक योगकी दूसरी भूमिमें 
पदापंण करते है । इस समय उनका चित्त अत्यन्त विशुद्ध होता है; इस कारण पदस्थ 
देवता, ऋषि, अप्सरा इत्यादि अनेकों उनके पास उपस्थित होकर नाना प्रकारके 
अलौकिक प्रलोभनं के दारा उन्ह भुलाने कौं चेष्टा करते हैँ । एेसी मवस्था मे साधार- 
णतः मनुष्य के हृदय मे मासक्ति भौर अहङ्कार का भाव जग उठना स्वाभाविक है । 
परन्तु जो योगी गुणातीत भात्मस्वरूप मे प्रतिष्ठित होने के लिये उद्यत ह, उनके ख्य 
ये सब क्षुद्र प्रलोभन सवथा उपेक्षा के योग्य हँ । जब वे संयत होकर चित्त म बरु का 
सञ्चय करके दाधन-पथ पर अग्रसर होति दै तब क्रमशः इन सब भयो से दृटकारा पा 
जाते हैँ । यह्‌ मधुमती अवस्था ही योगियों कौ परीक्षा कौ अस्था है । प्रथम भूमिमें 
चित्त सम्यक्‌ रूप से विशुद्ध न रहने कै कारण देवता आदि के इस तरह के प्रलोभन 
देने की सम्भावना नहीं रहती; तथा तृतीय अवस्था में प्रलोभन की समस्त वस्तुए 
योगियों के अपने सङ्कल्प के द्वारा निमित हो सकती है भौर योगी साधक स्वयं दिव्य 
भावापन्न होति रहै, इस कारण उनके स्यि भी विशेष आशङ्का को सम्भावना 


नहीं रहती । . 


ततीय अवस्था में योगी विशोधित प्रज्ञाज्योति के द्वारा पञच्भूतों की पाच प्रकार 


की अवस्थां तथा पञ्चेन्द्रिय कीभी उसी प्रकार की पञ्चविध अवस्थाभों के ऊपर 
अधिकार प्राप्त करके भूतजयी भौर इन्दरियजयी हौ जाति ह । भूतजयं होने पर योगी 
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वचर के समान सिद्धदेह्‌ प्राप्त करते ह गौर अणिमा, लधिमा, महिमा, गरिमा आदि अष्ट 
महासिद्धि प्राप्त करते हैँ । एसे योगी की देहु पर पञच्चभृतों के प्रभाव से आघात नहीं 
होता, अर्थात्‌ भोतिक पदार्थो के गुण योगीदेहु मे अपनी क्रिया नहीं करते । इन्द्रियजय- 
हारा मनोजवित्व, विकरणमाव तेथा प्रधान या भूलश्रकृति पर विजय प्राप्त हो जाती 
है । योगशास्त्र में इन सब सिद्धियों का वर्णन “मधुप्रतीक के नाम से किया गया है । 
जिन योभिषों ने भूतजयी तथा इन्द्ियजयी होकर इस प्रकार अलौकिक सिद्धियां प्राप्त 
करी है, वे अधिकांश मे देवताओं क स्तर से, शक्ति ओर शुद्धि म उपर उठ गये है, 
यह निशित है। अतएव साधारण देवता के दारा उन्हे लोभमे डते जानि की कोई 
सम्भावना नहीं रहती । विशेष कर पञ्चभूत तथा पञ्चेन्द्रिय पर योगियों का अधिकार 
होने के कारण उन्हैँ सृष्टि, स्थिति गौर संहार करने की शक्ति प्राप्त हो जाती है ओर 
उनके चित्त मेँ विम वैराग्य की छटा छिटकी होने के कारण वे ेसा कोई भी अभाव 
अनुभव नहीं कर सकते जिसकी निवृत्ति के ल्य किसी भी प्ररोभन मे पड़ने की 


सम्भावना हो । 


इसं प्रकार साधना-करम से जब योगी भतेन्द्रिय-राज्य को अतिक्रमण करके 
"अस्मिता" तत्तव में प्रतिष्ठित होते हँ तब वे सव॑ज्ञ हो जाते ह तथा सव॑दा सब भावों मे 
भवस्थान करने की शक्ति प्राप्त कर ठेते हैँ । योगशास्त्र की भाषा में इसी का दूसरा 
नाम "विशोका सिद्धि" है ! यही वास्तविक जीवन्मुक्त योगियों कौ भवस्था है । इसके 
बाद पर-वेराग्य के साथ-ही-साथ त्रिगुण का राज्य क्रमशः समाप्त हो जाताहै भौर 
योगी समस्त दुक्य तथा चिन्तनीय पदार्थो की सीमा पार करके, ऊपर उठ कर अव्यक्त 
परमपद म स्थित हो जाते हैँ । यही चौथे प्रकार के योगियों का स्वरूप है । भाष्यकार 
व्यासजी ने इस सवं शरेष्ठ योगभमि को “अतिकान्त-मावनीय' नाम दिया है | 


हठयोग | ५ 4 
हठयोग के आदि जाचायं करौन-ये, यह्‌ बतलाना तो बहुत कठिन है । हमारे 
भारतवर्षीय आचार्यो का यह्‌ सिद्धान्त है कि सभी शास्त्रों की प्रथम प्रवृत्ति परमेश्वर से 
ही होती है । इस कारण हठयोग भी ईश्वर-प्रोक्त कहा जाता है । हव्योगौ कहा करते 
है किं आदिनाथ श्रीरिवजौ ही हुठ्योग के प्रवतंक है । जिस विचित्र उपाय से भत्स्ेनद्र- 
भाय ने इस विद्या को प्राप्त किया था, उसका एतिहासिक मूल्य कितना है, यह नहीं 
कहा जा सकता । हा, इस सम्बन्ध मे एक ॒दन्तकथा हटयोग के बहुत-से ग्रन्थों मे 


मिलती है । मलसेनद्रनाय की तरह्‌ गोरखनाथ, चरपंटि, जलन्धर, कनेड़ी, चतुरंगी, 


विचारनाथ भादि नाथ-सम्प्रदाय के आचार्यो ने हघ्योग मे निष्णात होकर संसार में 
इसका प्रचार किया था । इस सम्प्रदाय के इतिहास तथा शास्त्र कौ आलोचना करने 
पर हठविज्ञान की बहुत-सी अवश्य जानने योग्य बातें माम हो सकती है । गोरक्ष- 
शतक, गोरक्षसंहिता, सिद्ध-सिद्धान्त-पद्धति, सिद्ध-सिद्धान्त-संग्रह, गोरक्षसिद्धान्त-संग्रह, 
अमनस्क, योगबीज, हठयोगप्रदीपिका, हठतत्व-कौमुदी, घेरण्डसंहिता, निरञ्जन-पुराण 
इत्यादि बहत से साम्प्रदायिक ग्रन्थ आज भी मिलते है । 
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 भसस्यनद्रनाय ओर गोरखनाथ के पूवं भी हठयोग का प्रचलन था, इसमे सन्देह 
नहीं । कहा जाता है कि प्राचीन कार मे माकंण्डेय मुनि इस योग के साधक थे-- .. 
"'द्विधा हठः स्यादेकस्तु गोरक्नादिसुसाधकेः। 
अन्यो मुकेण्डपुत्राद्येः साधितो हठसंज्ञकः” ॥ 

गोरक्षोपदिष्ट हठयोग के छह अंग ह-उसमे यम भौर नियम ग्रहण नहीं किये 
जाते । परन्तु माकंण्डेय अष्टाङ्ग हठ्योग के पक्षपाती थे । योगतक्व-उपनिषद्‌ में भी हठ- 
योग के आठ प्रकार के भद्ध बतराये गये है| | 

ह्योग की पूणं परिणिति राजयोग है । पातञ्ञल-दशंन मे असम्प्रज्ञात 
समाधिके नामसे इसीका वणन किया_ गया है। हस्योग की नियमित साधना 
करे दारा राजयोग की सिद्धि होती है, इसी कारण भाचा्यंगण हठ्योग का राजयोग के 
सोपान के रूपमे वणन किया करते ह । इस राजयोग के प्रभाव से ही साघनश्ञी 
जीव कालके पराक्रमसे छुटकारा पानेमे समथं होता है। हव्योगप्रदीपिकाकै 
मतानुसार समाधि, उन्मनी, मनोन्मनी, भमरत्व, ख्य, तत्त्व, परमपद, अमनस्क, अदत, 
निरालम्ब, निरञ्जन, जीवन्मुक्ति, सहज, तुरीय--ये सब राजयोग कै नामान्तर है । 
स्वात्माराम ने स्पष्ट ही कहा है कि कुम्भकद्वारा प्राण की गतिरुढ हो जाने पर चित्त 
निरालम्ब हो जाता है । ब्रह्यानन्द ने भी भपनौ टीका में स्पष्ट लिखा है कि जिस समय 
सम्भज्ञात समाधि के बाद ब्रह्याकार स्थिति का उदय होता है उस समय पर-वैराग्य 
धारण करके चित्त को सम्यक्‌ प्रकार से निरुद्ध करना जरूरी है । इससे यह स्पष्ट ही 
तमन्न मे आ सकता है कि हठयोग से स्वभावतः राजयोग का विकास होता ह । 

देहुद्धि हठयोग का अन्यवहित उद्य है । योगियों क पारिभाषिकं भाषा मे 
यह घट-शुद्धि के नाम से विख्यात है । षेरण्डसंहिता का मत है कि हठलास्त्रौक्त धौति, 
वस्ति, नेति, त्राटक, नकि एवं कपालभाति इस षट्कम-दवारा देह कौ शुद्धि हती है । 
देह की दृढता मौर स्थिरता आसन भौर मुद्रा का अभ्यास करने से सिद्ध होती है; तथा 
प्रत्याहार, प्राणायाम, ध्यान भीर समाधि के वारा क्रमरदाः देहिक धीरता, रुघुता, आत्म. 


प्रत्यक्ष तथा निलंपता सुसम्पन्न होती है ।. अनेक आचायं आसन, प्राणायाम अथक `: 


कुम्भक, मुद्रा या करण तया नादानुसन्धान--इन चार को हठयोग का प्रधान प्रतिपाद 
कहते है । इनमे आसन का भभ्यात विधिवत्‌ करने से देहं को स्थिरता, निरोगता 
तथा रघुता सम्पन्न होती है । "आसनेन रजो हन्ति यह्‌ सिद्धान्त योगि-सम्भ्रदाय म 
अलयन्त प्रसिद्ध है । दीघंकार तक विधि के साथ आसन का अभ्यास करने से रजोगुण- 
जनित देह की चच्चलता भौर मनकी भस्थिरता दूर हो जातीहै। रोग विक्षेपका 
एक प्रधान कारण है-मासन के अभ्यास से उसको भो निवृत्ति हो जाती ह । इस 


अभ्यास से तमोगुण की क्रिया से उत्पन्न देह का भारीपन भी दूर होताहै। देहम 


सात्त्विक तेज की वृद्धि होने से तभोगुण का हास होता है भौर स्वभावतः ही देह 
हल्की हो जाती है । बार-बार मभ्यास करके आसन को स्थिर कर लेने पर प्राणा- 
याम की क्रिया सहजसाध्य हो जाती है; परन्तु नाडी-चक्रं नाना प्रकार से आच्छन्न 
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रहने के कारण वायु सृषम्ना-मागं मे प्रवेश नहीं कर सकती । इसीलिये प्राण-संग्रह कै 
पहर नाडी-शोधन की भआवद्यकता होती है । नाडी विशुद्ध हुए बिना उन्मनी-भाव 
भथवा मनोनिवृत्ति की कोई आज्ञा नहीं रहती । विधिपूवंक प्राणायाम करने से सुष॒म्ना- 
नाडी के अन्दर कां समस्त मल नष्ट हो जाता है । शाण्डिल्य उपनिषद्‌ के मतानुसार 
नाडीशोधनःप्राणायाम करई महीने तक नित्य दो बार करना चाहिये । देह की कशता, 
कान्ति, इच्छानुसार वायुधारण करने का सामथ्यं, अग्निवुद्धि, नाद्‌ की अभिव्यक्ति 
ओर आरोग्यता--ये सब लक्षण जब क्रमशः आविर्भत हो जाय तब समञ्लना चाहिये 
कि सब नाड्यां शुद्ध हो गयी ह° । त्रिरिखित्राह्यण-उपनिषद्‌ मे लिखा कि यम, 
नियम गौर भासन सिद्ध हुए बिना प्राणायाम यथा्थं-रूप में नहीं किया जा सकता । 
अतएव उस अवस्था मे नाडी-शुद्धि की चेष्टा करना अनुचित है । हठाचार्यो का कहना 
है कि सन साधकं के लिय षट्कमं को मावश्यकता नहीं होती । वायु, पित्त या कफ, 
इन तीन दोषों मे से किसी एकया दो की अधिकता होने पर षट्कमं की सहायता लेना 
भावद्यक है । घटशुद्धि की तरह स्थूलता का ना इत्यादि भी हुय्योग का एक 
अन्यवहित फल है । याज्ञवल्क्य प्रभृति भाचायं कहते हैँ कि जब एकमात्र प्राणायाम 
के द्वारा ही समस्त मरूकी निवृत्ति हो जाती है तब षट्कमं की कोई विदोष 
आवश्यकता नहीं प्रतीत. होती । 

मुद्रा-साधन का उदेश्य यह्‌ हैकि इससे ब्रह्मद्वार या सुषुम्ना-मुख से निद्रिता 
कुलङरण्डलिनो जाग्रत्‌ होकर ऊपर को भोर उठती है । कुण्डलिनो के जागने पर चक्र 
भौर ग्रन्थि, सबका भेदन होता है, प्राण अनायास ` सुषुम्नामे प्रवेश करता है, 
चित्त निरालम्ब होता है भौर मृत्युभय चट जाता है । आधारशक्तिरूपा कुण्डलिनी 
समस्त योगाभ्यास का मूर अवलम्ब है । मुद्रा भाठ प्रकार की है भौर मुद्रा के अभ्यास 
का फर है अष्टेर्वयं-प्राप्ति । 


[2 १ क 9. उक क ऊ. थे 





१. टीकाकार कहते ह कि ४३ दिन, अथवा ३ मास, अथवा ४ मास, ७ मास या १ साल तकं 
इस प्राणायाम कां विघान हं | 


२. हख्योगप्रदीपिका मं तथा दशम उपनिषद्‌ में कृशता की बात आती है । शाण्डिल्य-उपनिषद्‌ 
मे कररता की जगह लघुता शब्द का प्रयोग हुआ ह । योगतत्त्व -उपनिषद्‌ में एक ही साथ 
कृशता ओर लघुता दोनों पाठ मिलते हँ । शिवसंहिता के मत से नाडी शुद्ध हो जाने पर 
दोष नष्ट हौ जाते ह, देह में साम्य; सुगन्धि ओर कान्ति की आभा प्रस्फुटित उठती है तथा 
स्वर मेँ माधुयं सिद्ध हो जाता है । 





1; 





योग तथा योगविभूति 


सद्गुरु-परदशित प्रणाली का भवलम्बन कर दीधंकाल तक अनवच्छिन्न-रूप से 
श्रद्धा गीर सत्कार के सहित योग.क्रिया का अभ्यास करने पर चित्त शुद्ध होता है 
जौर क्रमशः संसार कै निदानभूत समस्त क्लेशो का शमन होताहै। चित्तकी 
आत्यन्तिक शुद्धि का फल है विवेकस्याति भौर पुरुष की कंवत्यसिद्धि । सत्त्वगुण की 
उच्च अवस्था प्राप्त होने पर योगी को नाना प्रकार की विभूतियां प्राप्त होती हँ । आत्मा 
वास्तव मे ईधर-स्वरूप है--अविद्या के आवरण के कारण उसका ईश्वरत्व प्रकट नहीं 
हो पाता; परन्तु जब तीव्र योगाभ्यास के फलस्वरूप प्रज्ञा का उन्मेष होता है मौर 
अविद्या की निवृत्ति होती है- जिस समय सत्त्वगुण प्रबल होना आरम्भ करता है- 
उस समय उसका स्वाभाविक रे्यं अभिग्यक्त होता है । पेयं की अभिव्यक्ति से लेकर 
आत्मस्वरूप मे उपसंहृत होने तक ही आत्मा "ईश्वरः कहा जाता है--उसके बाद 
केवल्य है । ` 


जीव की दृष्टि से विचार करने पर विभूति या एेश्वयं भौर केवल्यमें क्रमहै, 
ठेखा मालृम होता है; परन्तु अवस्था-विशोष में रेश्वयं का विकास हुए बिना भी कैवल्य 
की प्राप्ति असम्भव नहीं । परन्तु ईश्वर की दृष्ट से एेर्वयं भौर केवल्य समकालीन 
है--आत्भा का सगुण ओर निर्गुण भाव एक समय में ही वतमान रहता है । एक को 
छोड कर दूसरे को ग्रहण नहीं करना पडता । योगभाष्यकार व्यासदेव ने इसी से ईइवर 
को "सदैव मुक्तः, सदैव ईश्वरः' कहा है । विशद्ध सत्त्व ईङवर की नित्य उपाधि है-- 
इसमें रजोगुण ओर तमोगुण का संस्पशं न होने के कारण ईरवर मे ज्ञान, एेदवयं प्रभृति 
धर्मो का विकास सव॑दा ही रहता है। जीव की उपाधि मलिन सत्त्व है-- वहु भी 
जब साधना-दारा शद्ध हो जाता है तब एद्वयं को प्रस्फुटित करता है । परन्तु यह्‌ 
सत्त्व कितना भी शद्ध वयो न हो, वह्‌ कभी रजोगुण ओर तमोगुण के स्पशं से सम्पूणं. 
रूप मे विमुक्त नहीं होता । इसी से जीव का साधन-लब्ध एइवयं उसकी प्रकृति सम्बन्ध- 
हीन कैवल्यावस्था मे नहीं रहता । यही कारण कि योगी इस एेवयं भथवा विभूति को 
कंवल्यपथ मे विध्न बतलाया करते है । परन्तु अप्राकृत, विशुद्ध सत्तवजनित एेश्वयं 
परमात्मा का स्वभाव है-भगवलत्छपा से जीव के अन्दर विशुद्ध सत्त्व का सञ्चार होनें 
पर इस एेश्वयं का स्फुरण होता दहै । यह मुक्ति मे प्रतिब्रन्धक नहीं, वरं बदावस्था 
मे इसका आविर्भाव ही नहीं होता । जीव जब अपने विशुद्ध परमात्मभावकी 
उपलन्धि करता दहै, तब अपने-आप ही उसके स्वाभावभूत इस अरीकिक एेरवयं 
की अभिव्यक्ति होती है । भगवान्‌ शङ्कुराचायं के शिष्य सुरेश्वरं मानसोल्लास" मे 
कहते हँ | 





॥ 
| 
| 
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““एेदवर्यमीरवरत्वं हि तस्य नास्ति पुथकस्थितिः | 
पुरुषे धावमानेऽपि छाया तमनुधावति ॥ 
योगविभूति को वतमान समय के शिक्षित.समाज के कोई-कोई पुरुष "चमत्कार 
( 1017906 ) कहा करते है । वे कहते हँ कि जगत्‌ मे "चमत्कार नहीं हो सकते 
क्योकि प्राकृतिक नियम के विरुद्ध कोई घटना नहीं घट सकती । बात एक तरह से 
बिल्करुख सत्य है, क्योकि जगत्‌ में जहाँ पर जो कु घटित होता है वह॒ सब नियम के 
अधीन है-भतएव नियम वा नियति का उल्लद्कुन कहीं भी सम्भव नही, इसमे सन्देह 
ही क्या है 2 डाक्टर हर्नाक ते अपने {225 76561 ५७७ @171ऽ{नाघ्रा§' नामक 
ग्रन्थमें स्पष्टहीक्हाहै कि यहु बात ध्रुव सत्य है कि "चमत्कार" ( 14;"9०९ ) हो 
नहीं सकते - जो कु देश भौर कार मे घटता है वह्‌ क्रिया-संक्रान्त व्यापक नियम के 
अधीन है । प्रकृति की अविच्छिघ्नता के भद्ध होने को कल्पना नहीं की जा सक्ती; 
अतएव इस अथं में 'चमत्कार' (14178019) या अप्राकृत घटना असम्भव है (पु०१७)२ | 
दाशनिकप्रवर स्पिनोजा कहते है--19०108£ 02707618 11 712.{प्र6, 1160 18 110 
©0034161101 . 111 115 पा15€ा581 125; अर्थात्‌ प्रकृति में एसी कोई घटना 
सम्भव नहीं जो उशके ग्यापक्र नियम के विरुद्ध हो । फिर भी हूर्नाक ने विशद-रूप से 
इस बात का निदेश कियादहै कि जगत्‌ मे अप्राकतिक घटना के स्थाननहोने परभी 
अलौकिकं घटना का स्थान है । एेसी घटनाएं देखने मे आती है जो अत्यन्त आश्चयंजनक 
होती ह-- जिनका कारण निश्चित करना अत्यन्त कठिन है । वास्तव में प्रबल विश्वास 
तथा दृढ इच्छा-शक्ति के प्रभाव से अनेक असाध्य व्यापार भी सुसिद्ध होति हैँ - संसार 


मे क्या ओर कितना सम्भव है, इसकी सीमा कोई निश्चित नहीं कर सकता? । 


१. ईश्वर का स्वभाव ही रेश्वयं है--ेश्वयं आत्मा का आगन्तुक धमं नहीं । जिस तरह छाया 
न चाहने पर भी दौडनेवाटे मनुष्य का . पीछा करती हं, उसी प्रकार न चाहने पर भी 
अविद्या के दर होने पर स्वतः ही ेश्व्यं का स्फूरण होता है । वास्तव में एेश्वयं का विकासं 
ही परमात्मा की स्वरूपस्फति या स्वभाव का विकास-हं । ` 

२. किन्तु- बनिट (8०००९५१). यूर (एणान), हलर (पशाश), रमीट (50110101) प्रभृति 
आचार्यो की दुष्ट मेँ चमत्कार (11401) प्रकृति में पहले से वतमान रहते हँ । यथा. 
समय बाह्याखोक में उनकां प्रकाशमात्र होता ह । इनकी बात भी ठीक है। प्रकृति शब्द 
का अ्थंगत्त भेद स्वीकार करने पर दोनो मतो मेँ कोई अन्तर नहीं दिखायी देगा । 

३. "“प© 8061021 2. 0701 1] 2०१ 8 6०0९1०५6 91 = ३८४ € 0 € 
00५19 11 27 ०२०5९ 20068121665 1161 2710681 ६0 पऽ -25 101726168. 
10 123 1110610 € (1 = (लाका 116285प्ा€त 06 6817 ९ 16 
0881016 206 "6 1621 ? -प००९त१४. 10 681 88४ 00 97 {76 {7 प- 
€0668 2 076 8छप। ०0 270{0€7 80प्र] 274 ० ६06 ऽ6प्र रा (€ 0०५४ 
1628611 ? ०००५४. 110 620 3४111 शा 2६ 211 ला 10 918 
शण) 27006275 23 5118 16815 07 0 ५66८0 2० लागा ? 
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योग त॒था योगविभूति २८९ 


जो रोग निरयेक्षभाव से भारतीय गौर विदेशीय धमंग्रन्थो का अध्ययन ओर्‌ 
महापुरुषों के जीव्रनचरितों की आलोचना करते है, वे विभूति सम्बन्धी बहुत-सौ बातें 
जानते है । प्राचीन काल, मध्ययुग ओर वतंमान समय के व्रिमूति-सम्पच्न योगियों या 
भक्तो के अनेक दु्टान्तों से वे परिचित हँ । भगवान्‌ श्रीडृष्ण, शुकदेव, अगस्त्य, विश्वाः 
मित्र, वसिष्ठ, शङ्ःराचायं, महाप्रभु श्वीकृष्ण चतन्य, वीरचन्द्र कबीरदास, नानक 
साहब, तुलसीदास, जगजीवन, पलट साहब, दरिया साहब, बुद्धदेव, महामौद्गल्यायन, 
पारवंनाथ, महावीर, समन्तभद्र, नागाजुंन, असङ्क, मिरारेपा, साधक्र कमखाकान्त, 
तैकंगस्वामी, रामदास, ( काठिया बाबा ) प्रभृति नाम भारत मे सूप्रसिद्ध ह । पाश्चात्य 
देशों मे एेषोलोनियस ( टायना के ), ईमा, मूसा, इजकारेल इत्यादि का नाम कौन नहीं 
जानता* ? सूफी भौर अन्यान्य मुसलमान फकीरों के योगेश्वयं का वणेन बहुत से ग्रन्थो 
मे मिक्ता है* । आज भी भारत मे बहुत से लोकोत्तर क्षमतारारी योगी विद्यमान हैँ । 
किसी-किसी ने सौभाग्यवश्च उनम से किसी-किसी के अचिन्तनीय' एेडवर्यो कोः अपनी 
आंखों से प्रत्यक्षदेखा भीदै। जो खोग एसा समञ्जते है कि विभूति याः सिद्धि विकृत 
मसितष्क की कल्पनामात्र है, वे यदि इस विषय मे सुरल मनसे खोज करं तो उन्हं 
बहुत से रहस्यो का पता मिल सकता हैर | 


यहूदियों के प्राचीन धमंग्रन्थ ( 014 16518106# } मे लिखा है कि मूसा ने समुद्र 


(1२०५ 8०8) में मागं बना लिया था तथा अमृत की वर्षा करायी थी । एलिक्षार ने एक 


0 ~ 0 जा ज ज न ता नि > क क जानक कान अ 


(लवण 70 101746168 ०न्ल्णा, एण ्रलठ 28 लानपष्ी ग क्रल रताति 
210 116 116ड 116801९". | ~^ । 
१. डाक्टर ब्रूजर ने “121०11०० ० 14118615" नामक वृहद्‌ ग्रन्थ मे बहुसंख्यकं प्राचीन 
ओर मध्य युग के ईसाई महापुरुषों कौ अलौकिक शक्ति के प्रमाण संग्रह करके प्रकाशित 
किये है । पाठक अपनी उत्सुकता दूर करने के लिये उस ग्रन्थ को देख सकते द 
२. बैंगला की (तापस-माखा, निकल्सन (पपि10110180ण) कृत्‌ (शक्पा० षुकलिऽण आदि 
पुस्तकं देखनी चाहिये । | ह | प 
३. एक बार एक विख्यात प्राच्य पण्डित ते योगसूत्र ओर वृत्ति क्रा अंग्रेजी अनुवाद्र ओर 
व्याख्या करते हए नास्तिक ओर अविव्वासी की भाति विभूति के विषय में कटाक्ष किया 
था 1 आजकल बहुत से लोग उन्हीं के मतावलम्बी है, इसमें सन्देह नहीं । इन कीं 
धारणा है कि शस्तर्वाणित विभूति था सिद्धि कल्पित वस्तु है 1 साधारण लोग ठगो के 
दारा प्रताडिति होकर इस बात पर सरलतापूवंक विवास कर छेते ह । वज्ञानिक रोग 
समन्चते है कि वह असम्भव है इत्यादि । | | 
एसा प्रसिद्ध है कि एक दिन एक विधवा त्री ने महाप्मा एलिक्षा के पासं आकर आत्त- 
स्वर से निवेदन किया कि ऋणशोध के लिये महाजन मञ्चको ओरं मेरी सन्तानो को केच 
देने का भय दिखा रहारहै; कृपाकर एसा कोई उपाय करे; जिससे हमारी रघा हौ । 
महात्मा ने उससे पुछा--'तुम्हारे घर से अपनी कोई सम्पत्ति है या नही † उसने उत्तर 


३७ 
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मृत बालक को पुनर्जीवित किया था । ईसा मसीह ने अपने प्रचार-जीवन में बहुत-सी 
आश्वयजनकं घटनाएँ दिखायी थीं । उन सबका वणंन प्रसद्धवश शू टेस्टमेन्ट' 
( पिल पतभ्पनणा ) में किया गया है । उन्होने, जब कि गेलिटी क अन्तर्गत काना 
मे विवाहोत्सव हो रहा था, निमन्त्रित व्यक्तियों के ल्यि विशुद्ध जल को मदिराके रूप 
मे परिवतित किया थाः ओर केवर करस्पशं के द्वारा कृष्ठ-रोगको दूर किया था; 
जन्मान्ध को मिह का स्पशं कराकर दृष्टि प्रदानकी थीर भौर पांचजौकी रोरियों 
तथा दो छोटी-सी मछलियों कै हारा पाँच हजार मनुष्यों को भोजन करा कर पूणं 
सन्तुष्ट क्रिया था" । वह्‌ समुद्र के उपर पैदल चले थे; उन्होने मृत व्यक्ति को प्राणदान 


< `> % ~ 


दिया था | इस प्रकार ओौर्‌ भी उन्होने कितने ही अद्भुत कायं किये य° । फारिसी 


दिया कि-एक छोटे-से बर्तन में केवल थोड़ा सा तेरु ह । महात्मा ने कहा-- "जाओ, अपते 


पड़ोसियों के धरोँसे मांग कर बड़े-बड़े जितने बत॑न मिल सके. ठे आमो ओर अपने 
उसतेरके बतंनस्षे तेल ढाल-ढार कर उन सब बत॑नों को भर दो । देखोगी, जितना 
ढालोगी, उतना ही ते बढ़ता जायेगा । सब बतत भर जायेगे । फिर उसतेक को वेच 
करत्रह्णचुकादेना गौरजो कछ बच रह, उसे अपने निर्वाह के ल्यि रख ञेना'। 
एेसा ही हुआ था (11०88 1४. 1-7) । 

ओर एक समय बार शालिदा (8221 81211812) से जौ की बीस रोरिर्या लेकर 
एक आदमी एलिक्षा के पास आया । एलिक्षा ने उन बीस रोषियों से सात सौ मनुष्यों 


को भरपेट भोजन कराया ओर फिर भी रोटियों बच रहीं (1088 1४, 42-44) । 
* सुप्रसिद्ध ओौपन्यास्तिक स्व० बद्धमिचन्द्र॒चदटरोपाघ्याय के पिता श्री यादवचन्द्र चटोपाष्याय 


को कई बार मृत्यु के बाद शमशान-घाट पर अलौकिक ठंग से "आविर्भूत होकर एक महा- 
पुरुष ने कृपा कर पुनर्जीवन प्रदान किया । 


- जान २.१.११ ईसा की उस्र उस समय ३० वषं से कु उपर थी । 
. जोन ९। 


मेथ्‌° १४.१३-२२; माकं ६.३०-४६; ल्‌क० ९.१०-१७; जोन ६.१-१५ । 
मेथ्‌० १४.२४-२६; माकं ० ९.४७-५६; जोन ६.१६-२१ 1 
हृदी शासक जयरासं की बारह सार की एकलौती कन्या, एक विधवा के पुत्र एवं लाजे- 


 रस-इनको ईसा की पा से पुनर्जीवन प्राप्त हुआ था । गोस्वामी तुलसीदासजी ते भो 


एक मृतक को जीवनदान दिया था । 


` एकं बार ईसा मसीह काना नगर में गये । वहाँ से केपरनांम (नापरा) प्रायः १६ 


या १८ मीर दूरथा। एक सेठ का क्का वहां मुमूषु-अवस्थामेथा। ईसाने कानामें 
रहते हए ही, इतनी दूरी परसे, रोगी का रोग दूर कर दिया था। निस समय उन्होने 
रोगनिवृत्ति कीं बात कही, ठीक उसी समय रोग दूर हुभा था। घर छौट कर जाते समय 
रास्ते में नौकरो से सेठ की मुलाकात हुई । नौकरों ने जिस समय रोग दर हुभा था, उसे 
बतलाया--वह ईसा के बतलाये हए समय से मि गया (जन ° ४.४३-५४) । 

उसी स्थान ((भुशा0०पा१) मे उन्होने सादमन के घर जाकर उसकी सास का 























| 
1 





योग॑ तथो यौगविभूति | २९१ 


लीग ( 1971595 ) इन सब अलौकिक कार्यो मे विश्वास नहीं करते थे; इसी कारण 
यहु सञ अठ है, एेसा फिसी को नहीं मान लेना चाहिये । एपोलिनियस भी ईसा के 
समक्रालीन एक श्रेष्ठ योगी थे । उन्होने भारततवषं मे भाकर सद्गुरु से योग-शिक्षा प्राप्त 
की थी । उनके साथी शिष्य उनकी यात्रा भौर रिक्षा-सम्बन्धी विवरण लिख कर रखते 
जाते थे। एपोकिनियस के बहुत-से जीवनचरितं लिखे गये है, उनसे बहुत-सी-बातें 
मालूम हो सकती हैँ । इन्होने भी मृत व्यक्तियों को जीवित किया था | वहु भूत ओौर 
भविष्य की घटनाओं को स्वच्छ दपंण के प्रतिबिम्ब की तरह्‌ देख सकते थे । वह कहा 
करते क्रि संयत जीवन ही इसका हेतु है! । ए० विल्डर ने भपने %००-एश्0णाऽणः 
27 ^ता €$" नासकं ग्रन्थ में इसको “ऽपाम्‌ शागठहभर कहा हैर | 

स्पेन देश की राजधानी मैडिड नगर के भधिवासी महात्मा इसीडोर की असाः 
धारण विभूति का वणन उनके चरितरेखक एडवडं किनेसमेन ( 200०0 10065- 
014 ) ते किया हैर | ये महात्मा एक किसान थे । एक बार उन्होने सारे दिन परिश्रम 
करने के बादशामको अपनी कुटो मे भाकर देखा किं एक दरिद्र मुसाफिर अन्न की 
भाशासे दवार पर बैठा है। महात्मा ने मपनीस्त्रीसे उस आदमी के लिये कुछ खाने 
को खाने के लिये कहा, परन्तु घरमे कुछ भी नहीं था। इसीडोरने स्त्री से कहा- 
जाओ, धरम जाकर अन्नपात्र को भच्छी तरह देखो कि कुछ हैयानहीं।' न्लीने 
उत्तर दियाकिमैं उसे अभीतो धो-मांज कर रख भायी हँ! वहु एकदम खाछी है । तब 
उन्होनेस्नीसे कहा कि उस बतंन को तुम मेरे पास ठे आभो। क्ली जब घरमे बतंन 
लने गयौीतो दते ही वहु उसे बहुत भारी मालूम पड़ा । जब उसने उसका ठक्कन 


उठाया तो देखा किं पात्र तुरन्त' पके हुए उष्ण भौर उपादेय खाद्य-प्रदाथं से परिपुणं 


ज्वर स्पर्शंमात्र से दूर कर दिया । उसी दिन ओर भी बहुत से लोगों के रोग उन्होने दूर 
किये (मैथू० ८.१४-१७; माकं ० १,२१-२४; ल्क ° ४.३३-४१) । 
१-२. शद्धुराचायं ने दक्षिणामूतिस्तोत्र में स्पष्ट ही कहा ह कि विश्व दपंणदृश्यमाननगरोसदृशः 
है । वाक्यपदीयकार भतृंहरि ने कहा हई- - 
''आविर्भूतप्रकाञ्चानामनुपदरु तचेतसाम्‌ । 
अतीतानागतज्ञानं प्रत्यक्षान्न विरिष्यतेः" 

अर्थात चित्त-सक्व तमःशृन्य होकर प्रकाशमान होता है ओर रजःशुन्य होकर स्थिर 
(अनुपद्रुत) होता है, तब भूत आर भविष्य के विषय प्रत्यक्ष दिखायी देते है । 

एण विल्डर ने इस रहस्य की व्याख्या इस प्रकार की हँ-- 

!.{16 50४] 15 € (क्ाला2 10 ऋ्रिलौ 963 भात च्ल ~ पिपरा, 
7481 210 {0763860 276 21116 7260, 8.00 {16 7010 96601165 6075610 ए 
2 ला. 86901. 0पा €ण्ला$५६$ ०16 ता 1170118, 211 15 85 076 ५48४ मा 
51216, 116 725६ 81तं पि्पा€ 6०11860 7 प्6 एठञलाौ | 


३. द्रष्टव्य, “16 1178610 प् 1.16, 6८, ग 9६. {310676, 02170 ग }1841710 


18 ल 62101156 ९४ 16०1४ > ४" 











२९२ केविराज-प्रतिभी 


है 1 उसने उसके द्वारा भूखे अतिथि को भरपेट भोजन कराया -फिर भी वह्‌ सर्मा 
नहीं हुमा । 

कहते है, छठी हताब्दी मे लुका मे फ्रिडियन नामक एक उच्च कोटि के साघु 
रहते ये । उन्होने एक बार भौसर ( ^४४० ) नामक नदी की धारा को अपने सिद्धि- 
बरु से बाट्‌ कै समय परिवतित कर दिया था। अगर वहुएेसानकरतेतो बदु हुई 
नदी के भीषण प्रवाह्‌ से समस्त देश का विध्वंस हो जाता? । महात्मा ते २८ उपासना- 
ल्य बनवये थे | एक बार एसे एक धर के बनवाते समय एक बहुत बड़ी शिला को 
ऊपर उठाने की आवर्यकता हुई । जब बहूुत-ते रोगों के मिल कर चेष्टा करते पर भी 
वहु उपर न उठ सको तो पीछे महात्मा ने अनायास उसे ऊपर उठा दिया? । 


एग्निस ( ^&०० ) नाम्नी एक साधिका की असाधारण योगविभूति की कथा 

ईसोई धर्म-साहित्य मे अत्यन्त प्रसिद्ध है । एक दिन दो साधु उसकी क्षमता की बात 

सुन कर उससे मिलने कै लिये आये । बहुत देर तक तीनों आदमियों ने आध्यारिमक 
जीवन के सम्बन्ध मे नाना प्रकार की मालोचनाएं कीं। अन्तम साधिकाने दोनों 
आगन्तुक साधुओं को भोजन कै लिये बैरया । भोजन परोसने से पहले ही साधुमों 
ने देखा कि भकस्मात्‌ एक धारी मेज के ऊपर आ गयी-उसमें एक सुन्दर विख 
हुमा गुखाब का पूर था । साधिका ने कहा-'बाबाजी, प्रभु ईसा ने दया करके भयंकर 
शीतकाल मे, जब कि अन्थान्य पार्थिव पुष्प अति शीतके कारण नष्ट हो गये है, स्वगं के 
नगीचे से इस गुलाबको हुम लोगों के पाप्त भेज दिया है । भाप लोगों के साथ वार्ता 
छाप करनेसे मेरे हृदय मे जो आनन्द ओर तुप्तिकासच्चारहुभाहै, यहु उसी का 
निदशंन है* ।' दोनों साधु इस विचित्र घटना को देख कर बड़े विस्मित हुए गौर अपने- 
अपने स्थान को रौट गये । इस साधिका ने पल्कियानों ( एण५;००० ) नामक पवंत- 
शिखर पर एक रमणं।य विहार बनवाया था । उस जगह बोस तपस्विनी साधिकां 
उसके साथ रहती थीं । एक बार तीन दिन तक घर में अन्न नहींथा। सबलोगोंने 
उपवास किया था । एग्निस ने प्राना की--ध्रमु, तुम्हारे ही आदे से मैने इस विहार 
को बनाया था। अब तुम क्या यहु चाहते हो कि तुम्हारी सेविकाएं अन्न बिना प्राण 
त्याग दे ? प्रभु, हमारे लिए अन्न की व्यवस्था करो, अन्यथा हुम सब मर जायेंगी । हम 
रोगों के लिये पाच रोि्यां मेज दो । स्वामिनु, हमारी मावदयकता बहुत ही साधारण है; 
परन्तु तुम्हारी शक्ति तो असाधारण है, भीर तुम्हारा प्रेम भी अनन्त है“ उसी समय 
एक साधिका घरमे जा रही थी । एग्निस ने उससे कहा- "बहिन, जाओ, ऊपर के 
घरमे सं रोटी ङे माभो। उन्हे अभी प्रभु ईसाने मेज दिया है ।' रोटी छाकर मेज पर 
रखी गयी । वह एक विचित्र वस्तु थी--उसमे से जितनी ही खाई जाती थ, उतनी 


१. द्रष्टव्य, अ16टगर : 018910०७, 8००६ पा, लाश. 9. कहते हं शङ्कराचार्य 
ने भी अलवाई नदी की गति परि्वित कर दी थी । 

२, द्रष्टन्य, ८५५16818811021 प्19॥० 0 12668. (1735). 

३. द्रष्टव्य, 1 9 8४. ^&068१, 0$ ?8ई००त्‌ ° (दप, 

















योग तथा योगविभति २९३ 


ही द्रत गति से अलक्ष्यरूप में वहु बढती जाती थी बहुत दिनों तक आश्रम के सब लोगो 
की भूख उसी से निवृत्त होती रही" । 


पीला निवासी महात्मा फ्रान्सिस की अलौकिकं क्षमता का वर्णन उनके जीवन- 
चरित-में मिलता है* | उनकी इच्छाशक्ति एक प्रकार से अपरिमित थी; भौतिक द्रव्य 
के स्पशं करे बिना ही केवल उसके मुंह से निकली हुई वाणी के प्रभाव से टेढ़ा पेड सीधा 
हो गया था, कठोर लोहा कोमल होकर दूर देवा मे चला गया, गभीर गत्तं तालाब बन 
गया । एक बार उन्होने बिल्कुल न चर सकने वारे एक पंगु व्यक्ति को एक बहुत बडा 
पत्थर का टुकड़ा छत पर ङे जाने की आज्ञा दी ओर साथ-ही-साथ उसमे शक्ति का 
सञ्चार किया । पत्थर इतना भारी थाकिदो बेरु भी उसे हिखा नहीं सकते थे । वह्‌ 
आदमी भनायास उसे उठा ङे गयागौरनीरोगदहो गया। एक दिन छक्वे से पीडित 
एक स्री कर्टोना नामक स्थान से उनके पास आयी । वह्‌ स्त्री तीस वषं से बीमार थी । 
उस समय महात्मा आश्वम-गृहु बनवा रहै थे) उन्हयैने उस स्री से एक बड़ा वत्थरं 
उठा कर राजमिस्त्री के पास पहुंचा देने के किए कहा । शी एेसा करते हौ रोग से मुक्त 
हो गयी । कहते है, एक बार-जब वह्‌ अपना कालात्रिया का आश्रम बनवा रहे थे- 
समीपवर्ती पवत का एक बहुत बड़ा हिस्सा टूट कर बडी तेजी से नीचे की ओर खिस्तक 
पड़ा; एेसा मालूम हुजा कि आश्म के ही उपर आकर वह्‌ गिरेगा । आश्चम ओर कायं 
करनेवाले आदमियों के उस बडे पत्थर की चोट से नष्टं होने की भाराङ्का हुरईद-एक 
प्रकार का करुण आत्तंनाद चारों भोर छा गया। परन्तु महात्मा फान्सिस के स्थिर 
होकर शक्ति का प्रयोग करते ही पाषाण की गति बन्द हो गयौ । उन्होने वहां जाकर 
अपने डंडे से पत्थर पर प्रहार किया भौर पत्थरको आदेश दिया कि वह्‌ नीचेन 
गिरे । पत्थर वहीं रह गया । बहुत-से लोगों ने इस घटना को प्रत्यक्ष देखा था । इस 


प्रकार की असंख्य बाते उनके जोवनचरित से मालूम होती है | 


हमारे देश में भो एेषी असंख्य घटनाएं महापुरुषों के जीवन मे देखी जाती हँ । 
श्रीकृष्ण की बात हम छोड देते है--म्योकि वह भगवान्‌ स्वयं' कह कर सभ्प्रदाय- 
विज्ेष के हारा पूजे जाते हैँर। बालन्रह्यचारी ऊध्व॑रेता शुकदेव की कथा चिर-प्रसिद्ध है । 
उन्होने योगबल से सूयंमण्डल में प्रवेश किया था । महाभारतमें वणन है कि नारदका 
उपदेश सुन कर उन्होने मन-ही-मन सोचा-- 


१. द्रष्टव्य, 1.2 ९1676 06 66 : 012108प68, 149. 


२. 1.© 2. अर : 1.16 ग 8६ 7470613 ग एव्णा2 

३. परन्तु जो लोग ॒उन्हँ मनुष्य मानते ह, उनको भी उनकी अचिन्त्य लीलाओं को समञ्चन 
की चेष्टा करनी चाहिये । दुःख का विषय है कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण ओर ईसा को जौ खोग 
मनष्य मानते है, वे लोग उनके जीवन के अरौकिक अंश को छोड़ देते हँ । रेनन (रथ87) 
जंकिमचन्द्र प्रभति कु अंश मे इसी प्रकार के भावुक है! ये समक्षते हुं किं मनुष्य के 
जीवन मे अलौकिक शक्ति का विकास हना सम्भव नहीं । पीछे सेये षब बाति भक्तो-दारा 
उनके जीवन में आरोपित कर दी गयी हं । 











२९४ कविराज-प्रतिभां 


"तत्र॒ यास्यामि यत्रात्मा प्रशमं मेऽधिगच्छति। 
अक्षयश्चाव्ययश्चेव यत्र स्थास्यामि चाश्चतः॥ 


न तु योगमृते राक्या प्राप्तुंसा परमा गतिः। 
अवबन्धो हि बुद्धस्य कमंभिर्नोपपद्यते॥ 


तस्माद्‌ योगं समास्थाय त्यक्त्वा गृहकलेवरम्‌ । 
वायुभृतः प्रवेक्ष्यामि तेजोराशि दिवाकरम्‌ ॥ 


उन्होने सोचा कि चन्द्रमा मे हास.वृद्धि होती है, अतएव वहां जाना उचित 
नहीं । सूयं 'भक्षयमण्डल' ह--वहु अपने उज्ज्वल रद्मिबल से सब स्थानों से नित्य 
तेज को सींचते हँ । इसी से शुकदेव ने सूयंलोक्र मे निःशङ्क होकर वास्त करने का निश्चय 
किया--स्थूल देह व्याग कर सूर्यमण्डल मेँ ऋषियों के साथ जाने की इच्छा को ] उसके 
बाद सूर्योदय होने पर गिरि्ृद्ध पर निजंन भीर समभूमिमें बैठ कर उन्होने पाद 
प्रभृति समस्त शरीर मे भात्मा को धारण किया, तथा पूव॑मुख होकर आत्मा का दरांन 
किया । तत्पश्चात्‌- 


“स॒ पुनर्योगमास्थाय मोक्षमार्गोपटन्धये । 
महायोगेश्वरो भूत्वा सोऽत्याक्रामद्‌ विहायसम्‌ ॥"' 


नारद की प्रदक्षिणा करके उन्होने उन्हँ अपना योग दिखाया । फिर नारदको 
आज्ञा लेकर 'पुनर्योगमास्थाय आकाञमाविशत्‌"--पूनः योगबल से आक्राशमागं में प्रवेश 
किया । वहु कैलास-शिखर से उड़ कर देवलोक मे गये । वहु "अन्तरिक्षचर' ओौर 
'वायुभृत' थे- एकाग्र मन से उडते जा रहे थे; एसी अवस्था मे मनुष्य, देवता, गन्धव, 
अप्सरा, ऋषि, सिद्धमण्डली सब खोग उन्हें देख रहै थे, ओर देख कर सब विस्मित हो 
रहै थे। | 


श्रीशङ्कुराचायं के भसाधारण योगबल की कथा भाजकल बहुत-से लोग जानते 
है । परक्राय श्रवेशच, नमंदा के जलस्तम्भन, आकाश मागं से गमन" प्रभृति बातों से 
सब परिचित हैँ । महाप्रभु श्रीचेतन्यदेव के जीवन को जिन्होंने पयालोचनाकीहै, वे 
जानते हैँ कि उसमे बहुत स्थानों मे उनके योगैश्वयं का परिचय मर्ता है । सावभौम 
भटाचायं के सामने षड्भुजमूति धारण करके आविभरू त होना उनकी योगशक्तिमत्ता 
का सामान्य निदशंनमात्र है | बुद्धदेव की ऋद्धि-सिद्धि भरीकिक थी । बोद्ध साहित्य कं 
अन्तगंत बुद्धदेव के जीवन-वृत्तान्त की पर्यालोचना करने पर इसका सविस्तर विवरण 
माम हो सकता है । षडभिज्ञ, दरबल इत्यादि नाम भी उनकी ऋडधिमत्ता केही 


~~ - ~~ --* ~~ ~ 


१. माहिष्मती नगरी मेँ जाकर खण्डन के धर के किवाड बन्द देख कर शङ्कुर ने योगब से 
मआकाञञ-मागं से मण्डन के अन्तःपुर मेँ प्रवेश किया --"' योगशक्त्या व्योमाध्वनावान्तरद्ख- 
नान्तः" -- माधवङ्ृत शङ्धुरदिग्विजय, ८।९। 
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चक है" । मौद्गल्यायन भौर पिण्डोर भारद्राज° भी ऋद्धिसम्पन्न थे । धम्मपद के 
१८० ( १४।२ ) गाथा की व्याख्या में बुदधघोष ने पिण्डो भारदाज के आकादागमन 
का एक विचित्र इतिहास दिया है । कहते है, एक बार राजगृह के एक सेठ गद्धामें 
जलकेलि करने के लिये गये । उन्होने अपने बहुमूटय आभषण बर वस्त्र इत्यादि 
सुरक्षित-रूप मे गङ्खातट पर एकं पात्र मे रख दिये । कुछ दिनों पहुरे नदी-तट से एक 
रक्तचन्दन का वृक्ष जड से उखड कर नदी मे गिर गया था भौर नदी के तीव्र खोतमें 


पत्थर से धिस-धिस कर टट गया था । उस वृक्ष का घडे के बराबर का एक ट्कडा जल ` 


मं निरन्तर धिस-घिस कर गोर भौर चिकना हो गया था भौर बहृते-बहते सेवार से 
ढक गया था । वहु काठ सेठ के भूषण-पात्र से मोकर लग गथा । सेठं ने काठ के टकंडे 
को काटने पर पहचान छलिया कि यहु रक्तचन्दन है । वे उसे घर छेते गये भीर उसकां 
उन्होने एक कमण्डल बनवाया । एक दिन उन्होने बास के दण्डो को जोड़कर ६० हाथ 
ऊचा एक दण्ड बनाया ओौर उसे जमीनमे गाड कर उसके ऊपर उस कमण्डल कों 

ग दिया । उसके बाद उन्होने चारों ओर घोषणा करर दी-"यदि कहीं कोई 


अहंत्‌ हों तो शन्य मागं से आकर इसे ग्रहण करे * ।' यह पर बहुत-से साधु एक्त्रहो ` 


१. श्रीकृष्ण की तरह बुद्धदेव कै भौ जलौकिक योगौरवयं का उल्लेख यहाँ नहीं किया गया । 


२. मौद्गल्यायन ओर शारिपुत्र सञ्जय नामक एक विभृति-सम्पच्न गुर के शिष्य थे । पीछे 
उन्होने बुद्धदेव का आश्चय ग्रहण किया था । 


दिन्यावदान के मत से पिण्डोर भारदढाज अति दीधंजीवी थे । वे राजा धर्माशोक के राज्य 
के अन्त समय तक जीवितथे। | 
४. शून्यमागं से चलने का सामथ्यं ही अर्हत्‌ का बाह्य लक्षण हं । मल-सम्बन्ध के कारण जीव 
जडत्व को प्राप्त होताहै ओर ऊपर उठने की शक्ति खो वैठता है । धम्मपदः में (गाथा 
१७५ = १३।९) च्खिारह कि हंससूयेके मागमे जातांहै, जो विभूतिशाखी हैँ वे 
आकाशमागं से चरते हँ । इस गाथा की बुद्धघोष-कृत अदटुकथा के न्याख्या-प्रसङ्खं मे ३० 
भिक्षुओं कां आख्यान दिया गया हे। ये खोग विदेदा से जेतवन में बुद्धदेव के दशन के 
किए आये थे । उस समय बुद्ध के परिचारक आनन्द नामक स्थविर वहाँ उपस्थित थे । 
बुद्ध समागत भिक्षुओं के साथ वार्तालाप करके सन्तुष्ट हुए ओर उन्होने उन्हुं उपदेश प्रदान 
किया- फलस्वरूप वे अर्हंत्‌-पद प्राप्त कर शन्यपथ से चले गये । किन्तु उस समय आनन्द 
बाहर ही उनका रास्ता देख रहे थे । वे सोच रहै थे कि काय-समासि के पश्चात्‌ भिक्षुगों 
के बाहर चले आने पर वे बुद्धदेव के परास जार्येगे । बहुत देर बाद भी उन्हें बाहर आते 
न देखते हृए वे उस कक्ष के अन्दर गये भौर वहां भी उन्होने उन भिक्षुओों को नहीं देखा । 
तन उन्होने बुद्धसे पृछा कि वे ३० भिक्षुजो उनके पासं आये थे, वे कहां गये ? बुद्धने 
उनकी इस पुच्छाका उत्तर देते हुए उन्हं बताया कि वे २० भिक्षु शून्यपथ से चले गये 
है । उन लोगों ने मल-शुन्य होकर अहंत्‌-पद प्राप्त कर लिया था । उस समय बहुत से हंस 
शन्यपथ से जा रहे थे । उन्हँ देख कर बुद्ध ने कहा--'जो खोग चतुविध ऋद्धि का विकासं 
करते है, वे हंस की नाईं शुन्यमागं से जा सक्ते ह । 


९0 
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गये । प्रथम छह दिन छह्‌ साधुं के प्रयलन के ल्य निर्दिष्ट थे । वे सब विफरमनोरथ 
होः गये । सातवे दिन महामौद्गल्यायन भौर पिण्डोल भारद्वाज राजगृह मे भिक्षा के छ्यि 
अये । वे लोग एक समतल पहा के ऊपर खडे होकर कपड़े पहन रहे थे । वहाँ पर 
कु शिकारी आपस मेँ बातें करते थे--'आजकर कोई अहत्‌ नहीं -सेठ के कमण्डल 
को शून्य से आकर कोई भौ ग्रहृण न कर सकरा । आजकठ जो रोग अपने को अर्हत्‌ 
बतरति हे वे सू ओौर कपटी हैँ" शिकारियोँ की बात सुन कर मौद्गल्यायन ओर 
पिण्डो ने मन में सोचा कि वृद्ध-धमं का अपमान हो रहा है। अतएव वे समाधि- 
विशेष मे समाहित होकर व्युत्थित हए भौर तीन योजन समतल दौ की पदाङ्गुलि- 
दारा प्रदक्षिणा करके आसमान मेँ उठ गये-साथही साथ पहाड भी रुई की तरह 
हरुकां होकर उठ गया । फिर उस पहाड़ के साथ राजगृह नगर के उपर शून्य-पथ से 
उन्होने सात बार परिक्रमा की । राजगृह तीन योजना में फंठा हुआ था । एेसा मालूम 
हं आ, मानो नगर के ऊपर की ठक्रकन आ पडा है । समस्त नगरवासी भयभोत हो 
गये । सातवीं बार प्रदक्षिणा करते समय पहाड़ फट गया ओर उसके बोच से भारद्राज 
लोगों के सामने प्रकट हो गये । उन्होने पदाधात करके पहाड़ को वहाँ से हटाया-- 
पहाड पूवं स्थान में जाकर स्थिर हो गया । पिण्डो, सेठ के अनुरोध से, उनके घर 
उतरे ओर उनके दिये इए आसन पर बैठ गये । शुन्य से भिक्षापात्र ग्रहण करके जब वे 
आश्चम की जोर वापस जाने लगे तब बहुत से लोगों ने-जिन्होने उस आश्चयंजनक 
घटना को देखा नहीं था-उसे पुनः दिखाने के लिये बार-बार अनुरोध किया । पिण्डोल 
ने उनके अनुरोध के अनुसार कायं किया । उसी समय उस पथ से भिक्षाके ल्यि 
बुद्धदेव भा रहै थे, चारो ओर सबके द्वारा पिण्डोल कं ऋद्रिकी प्रशंसाहो रही थी। 
बुद्धदेव को भानन्द से पूछने पर सब बातें माटूम हो गयीं । उन्होने पिण्डोल को बुला 
कर सब बाते पूरी गौर कहा "भारद्वाज, इस प्रकार करा काम तुमने क्यों किया" ? 
यह कह कर रक्तचन्दन के पात्र को उन्होने टूक-टूक करके सब भिक्षुओं को चन्दन 
धिसने के स्यि दान दे देने का आदेश किया ओर यहु नियम बना दिया कि भविष्य में 
गौर कोई शिष्य इस प्रकार छौकिकं कायं के विषय में कभी योगैर्वयं को प्रकाशित 
न करे 1१ 
महाप्रमु नित्यानन्द के पुत्र वीरचन्द्र सिद्धिसम्पन्न थे । नित्यानन्ददास-कृत ्रेम- 
विलास' ( चौबीसवें विलास ) मे कहा गया है कि एक दिन वहु गौड के बादशाह के 
पास गये । बादशाह ने उन्हँ मुसलमान रसोद्ये के द्वारा बनवा कर मांस खनि को 
दिया । वीरचन्द्र वेष्णव थे; अतएव निरामिषभोजी थे । भोजन जिस धारमे छाया 
गया था वह्‌ सफेद कपडे से ठका था । बादज्ञाह्‌ ने बीरचन्द्र की परीक्षा करने के स्यि 
ही एेसाकियाथा। वीरचन्द्र भी इसे जानते थे। जिस समय थाली से कपड़ा हटाया 
गया उस समय देखा गया कि वहु मांस नहीं है; नाना प्रकार के सुगन्धित खिर हुए 
फल सजा कर रक्खेगयेहै। बादशाहुनेभौर भी दो बार इसी प्रकार स्वयं मांस 





१. द्रष्टव्य, चुल्लवग (ओल्डेनबग दारा सम्पादित रोमन छ्पिमे प्रकाशित संस्करण) 
पू ११०-११२ 
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दिक्वाया । दोनों ही बार सबके सामने पात्र खोर कर देखा गया; उसमे मांस नहीं 
था, पुष्य थे^ | 

एषी किवदन्ती है कि पलदटरू साहब को जीवित अवस्थामेही जला करमार 
डाला गया था । परन्तु उन्होने उसी हरीर से गौर उसी समय पुरुषोत्तम-क्षेत्र मे 
आविर्भत होकर भपने लोकोत्तर सामथ्यं का परिचय दिया था- 

अवधपुरी में जरि मुए, दुष्टन दिया जराई । 
जगन्नाथ की गोद मे, पलट प्रगटे जाइ" ॥ 

महात्मा दरिया साहब ( मारवाड़ी ) मारवाडान्तगंत मेडता परगने के अधीन 
रेन गाँव में निवास करते थे। उन्होने राजा बरूतसिह्‌ को उनके साध्य रोग से 
इच्छा-शक्ति के बर पर मुक्त किया था, एसा प्रसिद्ध है । | | 

जंन संन्यासी काद्चीवासी स्वामी समन्तभद्र आचायं को पण्डितवगं रत्नकरण्ड 
श्रावकाचार, गन्धहस्तिमहाभाष्य, युक्तानुरासन, जिनरतकालङ्ारं, विजयधवलटीका 
भौर तत्तवानुशासन के रचयिता के शूप मेँ जानता है° । परन्तु वे एक विशिष्ट कोटि के 
योगी थे, यह सम्भवतः बहुत से लोग नहीं जानते । कहते है, एक बार काली मेँ रहते 
समय वहां के राजा ने उन्हे किसी देवम्‌ति को प्रणाम करने के लिये कटा । उनका 
प्रणाम वहु मूति सहन नहीं कर सकती, एसा कहु कर वह पहले प्रणाम के लिये सहमत 
नहीं हए । परन्तु उन्होने जब देखा कि मेरी बात पर किसी को विवास नहीं है, तब 
अन्त मे उन्हें बाध्य होकर प्रणाम करना पड़ा । देखा गया कि प्रणाम करते ही मृति टट 
गयी ओौर उसके अन्दर से अष्टम तीथंद्कुर चन्द्रप्रभ भगवान्‌ का प्रतिबिम्ब प्रकट हो 
गया । यह्‌ देख कर सब लोग आश्वर्यान्वित हो गये । 


दस प्रकार के दृष्टान्त बढाने से कोई लाभ नहीं । वतमान समयमे भी ओर 
पाश्चात्य जगत्‌ मे भी अलौकिक घटनाओं का अभाव नहींहै। ये सभी नि्मलहै, एेसा 


१. बादशाह ने सन्तुष्ट होकर उन्हें कछ मांगने के लिए कहा । वीरचन्द्र ने दो बातं मागी- 
(क) मेरे जन्म स्थान खडदा में मुसलमानों के द्वारा मन्दिर ओर मूतियां नष्ट न की जायं; 
(ख) राजमहर मेँ एक काले रंग का पत्थर है, वह मुले दिया जाय । 

उसी पत्थर से खड़दा के प्रसिद्ध श्यामसुन्दर की मूति निमित हुई ओर उनके पुत्र 
अच्युतानन्द-दारा स्थापित हुई । स्वामिवन के नन्दलाकं ओर वल्लभपुर के वस्कभजी की 
मतिया भी उसी पत्थर से बनायी गयीं थीं । 

२. "गन्धहस्तिमहाभाष्यः "तच्त्वार्थसूत्र' के ऊपर विशाल टीका-ग्रन्थ (१४००० श्लोकों का) था । 
यह अभी सम्पूणंरूप मे उपरन्ध नहीं हुभा हं । इसका केवल मङ्खलाचरणमात्र मिरता 
है ओर उसका नाम है देवागमस्तोत्र' या (आप्तमीमांसा । इसी अंश के उपर अकलद्कु की 
'अष्टशती", विद्यानन्द की “अष्टसाहुसी', वसुनन्द॒सिद्धान्तचक्रवर्तीं की देवागमवृत्ति' 
नामक टीकाएह्‌ं । 

३. इस प्रकार की घटना प्रसिद्ध तान्त्रिक योगिवर भास्कर रायके जोवनमें भी हुई थी। 
गुरुपरम्पेराचरित' मेँ इसका उल्लेख हं । 

२९ 











२९८ कविराज-प्रतिभा 


कोई न समने । जगत्‌ मे शठता, प्रवच्चना आदि का भी अभाव नहीं; बहुत-से धृत्तं अपने 
स्वार्थ-साधन के लिथि सरल एवं विश्वासी जनता को अनेक समय कृत्रिम णेश्वयं दिखा 
कर मोहित करते ओौर ठग लेते ह-तथापि उससे सत्य का गौरव कभी क्षुण्ण नहीं 
हो सकता 1 अवद्य ही यह्‌ भ ठीक नहीं किं अरौकिक विभूतिमाच्र ही योग की विभूति 
है; क्योकि योग कै बिना भी अखौकिक-रूप मे खण्ड-विभृति फ अनेकों कां दिखाये 
जा सक्ते है । साधारण लोगों के लिये दोनों का भेद समञ्लना सहज नहीं । साथ-ही- 
साथ यह भी ध्यान मे रखना चाहिये कि वास्तविक योग-विभूति तुच्छ वस्तु नहीं है । 
जिनके अन्दर इस प्रकार की विभूति उत्पन्न नहीं हई, वे यदि इसे तुच्छ समक्न तो 
अधिकांश स्थानों मे 'अंग्र खद ईै' ( ७797068 975 80४१ ) की कहावत ही चरिताथं 
होती है, एेसा समञ्चना होगा । विभूति का उदय होना जैसे योगी के लिये स्वाभाविक 
है, वैसे ही उसका उपसंहार भी परमावस्था के ख्य अत्यन्त आवद्यक ह । अवरस्य ही 
इसे दैत-दष्टि से ही समल्लना होगा; क्योकि मायाशक्ति की उपरब्धि जिस समय 
योगमाया या स्वरूपशक्ति के रूपमे की जाती 8, उस समय योग-विभूति का 
उदय या अस्त, आविर्भाव अथवा तिरोभाव, दोनों अलीक वाक्यमाच्र हौ जाता 
है। कारण, स्वरूप का जैसे उदय-अस्त नहीं होता वैसे ही स्वप्रकाश स्वरूपशक्ति 
का भी वस्तुतः आविर्भाव-तिरोभाव नहीं होता । श्रीभगवान्‌ मङ्खल्मय ह, उनकी दिव्य 
विभूति भी मद्धरुमयी है । पातञ्जल-दलंन प्रभृति ग्रन्थों मे जो विभूति को अन्तराय 
( विष्न ) कहा गया है, उसे कैवल्य या आत्मा की स्वरूपावस्था-प्राप्ति कौ प्रति- 
बन्धात्मक्र विमुत्ति समज्लना चाहिये; क्योकि श्चीभगवान्‌ कौ दिव्य विभूति शुद्ध सतव का 


कायं है, वह कमी हेय नहीं समस्ची जा सक्ती । विश्वव्यापी प्राचीन ओौर नवीन ` 


महापुरुषों कौ विभूति से यही प्रमाणित होता है । 


वास्तव से सर्वात्मता या पूर्णाहन्ता ही महाविभृति है--अणिमादि सिद्धिर्या 
उसका अति क्षुद्र आंशिक विकासमात्र है । यह्‌ बात शङ्कुर ओौर सुरेश्वर ने स्पष्टरूप से 
कही है । बौद्धाचार्यो का कहना है कि स्रोत-आपन्न, सकृदागामी भौर अनागामी अवस्था 
के बाद जब अहंदभाव का आविर्भाव होता है तब अथं, धर्मं, निरुक्ति ओर प्रतिभान -- 
इन चार प्रकार कै प्रतिसंवित्‌ एवं ऋद्धि, दिव्य-श्रोत, परचित्ज्ञान, अपने ओौर दूसरे 
के पूर्वजन्म को स्मृति ओर दिव्य.दृष्टि-इन पाँच प्रकार की अभिज्ञाओं का उदय हो 
जाता है" । 

१. किसी-किसौ स्थान मे "आसर वक्षयज्ञान' नामक एक छठी अभिज्ञा के उदय की बात भी 
पायी जाती है । यही क्लेशनिवारक यथाथ ज्ञान या बोधि है । इन्दं छह अभिज्ञाओं के 
होने के कारण बुद्धे कानाम 'षडभिज्ञ' पड़ाथा। योगावतारोपदेशः नामके ग्रन्थ में 
(शलोक ७ मँ) लिखा है कि `संज्ञावेदितनिरोधः' नामक अवस्था का सम्यक्‌ स्पशं होने पर 
इन प्रथमं पाच अभिज्ञाओों का आविर्भाव होता ह! योगी इनके हारा जगत्‌ कां कल्याण 
करते है-तदभिव्यक्तौ योगी जगदथं साघयत्यपरिमेयान्‌" । “अभिधम्मत्थसङ्गह' मं 
ञंभिज्ञाजों के नाम व्ि हुए हैँ \ 'घम्मसद्धणिः मै अभिनज्ञाको "विद्याः या प्रज्ञा से 











योगं तथा योगविभूतिं ६१ 


वेहली पाच प्रकारे की अभिज्ञाएं ध्यानचतुष्टय से उत्पन्ने होती है-ध्यान की 

परासि होति ही अभिज्ञा उत्पन्न हो जाती है । साधक स्वयं जिस भूमि पर स्थित होता 
है उस भूमि के ओौर उससे नीची भूमि के विषयों को वहु अभिज्ञा हारा प्राप्तकर सक्तां ` 
है । परन्तु अपने से ऊँची भूमि मे अभिज्ञा का प्रयोग नहीं चलता । साधारणतः दीर्घ 
काल तक किये जाने वाके अभ्यास के फलस्वरूप अभिज्ञा उत्पन्न होती है । परन्तु बृद्ध- 
गण केवल वैराग्यके द्वारा ही भभिन्ञा प्राप्त कर रेते हैँ । उनके पूर्वजन्म के अभ्यास- 
जनित संस्कार सञ्चित रहते है, इसलिये उन्हे वतमान जन्म मे अधिक अभ्यासकी 
भआवद्यकता नहीं होती । ऋद्धि दो प्रकार की है--आकारागमन भौर निमित (या 
सङ्कुल्प-बरू से विषयनिर्माण ) । "वहुनगति", 'अधिमोक्षगति' गौर “मनोवेगगति", इन 
तीन प्रकार की गतियो का वणंन बौद्ध-योग के ग्रन्थों मे मिता है । आकाशचारी पक्षी 
जसे अपने शरीर को आकरारमागं में वहुन करकेरेजातादहै, वैसे ही योगी भी ऋद्धि 
के बरु से आकाश मे धारोहण भौर विचरण करते है । यह्‌ प्रथम प्रकार की गतिहै। ` 
श्रावक भौर प्रत्येकनुद्ध इस गति को प्राप्त करते हँ । यहु अपने देह की गति है । 

अभिन्न बतलाया गया ह । द्ल्यि-घ्रोत्र मानुषिक या अतिमानुषिक, सन्निहित गौर दुरवर्ती ` 

समस्त शाब्दो को ग्रहण करनेवाला हैँ । दिव्यचक्षु के द्वारा विशुद्ध ओर अतिमानुषिक 

तथा च्वमान गौर उत्पद्यमान समस्त प्राणियों को देखा जा सकता हं । 

[ यह्‌ बात स्मरण रखनी चाहिये कि दिव्यचक्षु की अपेक्षा प्रजञाचक्षु श्रेष्ठ ह । 
्ज्ञाचक्षु के खुलने पर ही अहंद्‌-भाव का विकास होता है ओर सव॑दुःखों को निवृत्ति होती 
है ( "इतिवृत्तकः ६६१ ) । वास्तव में अहत्‌ का ज्ञान प्रज्ञाचक्षुकाही दूसरानामहै। 
आनन्द कौ दिव्यचक्षु प्राप्त था, परन्तु प्रज्ञाचशु नहीं खुला था, जो प्रथम सङ्खीति के 
अवसर पर हुआ । बोधिमण्डल मेँ प्रवेश करने का नाम धमंचक्षु-प्रापि है । यह दीक्षाया 
राक्तिप्रासि से अभिन्न हं । इसका फर निर्वाण हं । | | | 

"परचित्तज्ञानः को बौद्ध रोग "चेतःपर्यायज्ञान कहते हँ । इसके दारा सभी के चित्त 
की सब प्रकार की अवस्थां प्रत्यक्ष जानी जा सकती हँ । `पुवेजन्मस्मृति' सुखबोध्य ह । 
ऋद्धि आदि पांच प्रकार कौ अभिज्ञाओंके द्वारा जीव संसारसमुद्र से उत्तीणं नहींहो 
सकता । इसके लिये तारक-ज्ञान आवक्ष्यक ह । यही "आस्त व-क्षयज्ञान' नामक छटी अभिज्ञा 
है । जिस समय जीव कामास्रव, भवास्तव ओर अविद्यास्रव से द्ृट जाता है, उस समय 
"विमुक्तोऽस्मि इस प्रकार के ज्ञान-दशंन का उदय होता ह। इन छह अभिज्ञाओों मे से 
पाच अभिज्ञाणं सभीको प्राप्त हो सकती ह- साधना तथा वैराग्य के फलस्वरूप इनका 
आविर्भाव होता है । परन्तु छठी अभिज्ञा सबको नहीं हौती-जो भयं है, उन्हींको 
होती है, पृथग्जन को नहीं होती । अनुसन्धित्यु पाठक इस प्रसद्ध मे जैनाचार्यो के “मनः- 
पर्यायज्ञान", “अवधिज्ञान ओर केवलज्ञान" के स्वरूप की पर्यालोचना करके देख सकते है । 
स्थानाभाव के कारण इस सम्बन्ध मे वतंमान ञेख में कुछ नही ज्खा जां सका । कुल- 
कुण्डलिनी का तत्व समक्ञे बिना इस सूक्ष्म विषय करा रहस्य प्रस्फुरित नहीं हौ संकंतां 1 
पातञ्चलदशंन मे आकाशगमन के भ्रसद्ख में इस गति का वणन हं 1 दसंका पृथक्‌ साधनक्रम 


१. 
पातज्ञलदशंन म ओर योगवारिष्ठरामायण आदि में बतलाया गया ह । 








३०० कविराज-प्रतिंभां 


योगी की सङ्कुल्प-शक्ति से दूर की चीजें उसी क्षण उसके समीप आं जाती है । 
इनका नाम अधिमोक्षगति' है" । 

तीसरे प्रकार कौ गतिर केवल बुद्ध के ल्यि ही सम्भवहै, साधारण योगी के ल्य 
नहीं । निमित या विषयनिर्माण भी दो प्रकार का है-"कामधातुगत' ओौर ` रूपधातु- 
गत । कामधातुसेजो निर्माण होता है, उसमे रूप, रस, गन्ध ओरस्शं,ये चार अंश 
रहते हैँ । यह अपने भौर पराये दोनों ही शरीरो के सम्बन्ध मे सम्भव है । रूपधातु के 
निर्माण में केवल रूप भौर स्पशं ही रहता है, भौर कट नहीं रहता । निर्माणचित्ते 
अभिज्ञा का फल है ओर वहु चौदह प्रकारका हो सक्ताहै। चार प्रकार के ध्यानोंमें 
प्रत्येक ध्यान में ही कामावचर निर्माणचित्त भौर तत्तद्‌ ध्यानानुरूप भौर उसके नीचे के 
ध्यानानुरूप निर्माणचित्त उत्पन्न हो सकता है, अतएव प्रथम ध्यान मे कामावचर भौर 


रयमध्यानमूमिक, द्वितीय ध्यान मे कामावचर भौर ध्यानद्रयभूमिक, तृतीय ध्यान में 


१. पातज्ञलदशंन मेँ इस गति का पृथक्‌ सूपसे वणन नीह । यह्‌ गति -भूतजय'सेही 
उत्पन्न होती है, इसमे कोई सन्देह नहीं । प्रापि" से इसमें कुछ विलक्षणता हँ 1 जन्मान्तर के 
अभ्यासजनित संस्कार की प्रबलता से वतमान जन्म में विना ही साधन के बाल्यावस्था में 
ही किसी-किसी में इस शक्ति का विकास देखा गया ह । 77. ४०० ऽतन्न] वि०ष्टा0६ 
नामक प्रसिद्ध पण्डित ने जमंनी के म्युनिख नगर में ` फ; 8. नामक एक अद्भूत शक्ति 
शाली बालक को देखा था । यह्‌ बालक किसी वस्तु को स्पशं क्ये बिनाही उसे दूसरे 
स्थान मँ पवा सकता था । भौर अपनी दृष्टि से परे की जगह मे भी किसी भी वस्तुको 
दूरसेही शून्य में उठा सकता था । परीक्षा करने के समय वैज्ञानिकों ने बालक को किसी 
स्थानविरोष में बन्द करके भी परीक्षा की थी [1 917 01श्लः 1.0486 ने अपने '?080- 

पण फरथा$ नामक ग्रन्थ मे (प° १७१) इस घटना का उल्टेख किया ह । साधारणतः 
वैजञानिकगण ग्याख्या करते समय कहा करते है कि इस प्रकार के रक्तिसम्पन्न पुरुष की 
देह से एक तरह की भौतिक रिम निकर कर चारों ओर बिखर जाती है । इस विकीणं 
तेज को ९५०1950, वलरा9्छण अथवा 81071981 कहते हैँ । इसका प्रसार जितनी 
दूर तक रहता है, उतनी दूर तक बिनाही स्पशंके क्रियाहौ सकती है । परन्तु इसं 
तेजोमण्डर्‌ से बाहर के पदाथं को सञ्चालित करना या उठाना सम्भव नहीं हं । कहना नहीं 
होगा कि वह भी अत्यन्त परिच्छिन्न *अधिमोक्षगति' का ही निदशन ह । साधक साधनबल 
से अपने चित्तसतत्व को शुद्ध करके जब विशुद्ध ओर व्यापक जगत्‌-सल्व के साथ उसे युक्त 
कर देता है, तब वह्‌ किसी भी स्थानसे जगत्‌ के किसीभी स्थान में जाने की शक्ति 
(गति) उत्यन्न कर सकता है । यहा जिस तेजीविदोष के बिखरने की बात कही गयी हं, 
वह्‌ तेज वस्तुतः लिद्धशरीर से ही उत्पन्न हौनेवारी एक प्रभा हं । 


२. पातज्जरदशंन मे इसका नाम “मनोजवित्व' है । यह्‌ 'प्रधानजय' का फक है ओौर मधु- 


परतीकसिद्धि' के अन्तगंत है । पाशुपतदश्चंन मे भी “मनोजवित्वसिद्धि" का विज्ेष वणन 
मिरुता है । भासर्ब॑ज्ञ-कृत "गणकारिका ओर उसकी टीका इस सन्दभं में द्रष्टव्य हं । 
३. पातल्लरुदसन मे 'निर्माणचित्त' की उत्पत्ति "अस्मिता" के द्वारा नतलायी गयी हे । 
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कामावचर ओर ध्यानत्रयभूमिक गौर चतुथं ध्यान मेँ कामावचर ओर ध्यानचतुष्टय- 
भूमिक, इस तरह चौदह ( २+ ३ +४ + ५.) प्रकार का चित्त सम्भव है । हीनध्यानज 
चित्त के द्वारा ऊश्वध्यानज चित्त की उत्पत्ति नहीं हौ सकती । ध्यानप्राप्त साधक ध्यान 
के प्राप्तिकाल मे ध्यान के फलस्वरूप निर्माणचित्त को प्राप्त होता है। वेराग्यसे भी 
निर्माणचित्त का आविर्भाव हो सकता है । निर्माणचित्तरूप यह ऋद्धि केवलमात्र भावना 
या ध्यान से ही उत्पन्न होती हो, सो बात नहीं है । जो भावना या ध्यान से उत्पन्न है, 
उसमे "कुशल" या अकुशल" कर्माशय नहीं रहता, इसलिये वहु अव्याकृत है । देवता 
भौर नाग आदि को ऋद्धि, जन्म से ही प्राप्त होने के कारण, सहज या उपपत्तिज कहु. 
लाती है । यह्‌ कशल, अक्रुशल अथवा उभय-भावहीन भन्याकृत--इन तीनों ही प्रकारो 
की हो सकती है । मन्त्र, ऋषि ओर कमंसे भी सिद्धिका आविर्भाव हुजा करता 
है ° । महापरिनिर्वाणमूत्र' आदि ग्रन्थों मे ऋद्धि के अनेको भेदो का उल्लेख मिलता है । 
एक से अनेक होना, अनेक से एक होना, भाविभरत होना, तिरोहित या अदृश्य होना, 
भ्राचीर-पवंतादि कठिन वस्तुभों के भन्दर से स्थल शरीर-पमेत उस वस्तु को स्पशं किये 
बिना ही निकल जाने काया चलने का सामथ्यं, जल की तरह पृथ्वी मे उन्मज्जन 
निमजञ्जन करना, आकाश में पक्षी की तरह सच्चार, हाथो के द्वारा चन्द्र॒ भौर सूयं को 
स्पशं करने की शक्ति, ब्रह्मलोक तक कं समस्त रोको का वशीकार-- यह सभी ऋद्ध 
के ही अन्तगंत है। | 

ऋद्धि की शक्ति का परिमाण बतलाना कठिन है । बौद्धो के महासंधिकों भौर 
स्थविरवादियों में इस विषय में कछ मतभेद है । महासंधिकगण कहते ह कि ऋद्धि के 
प्रताप से कल्पान्तः तक जीवित रहा जा सकता है । परन्तु स्थविरादि इस बातत को 
स्वीकार नहीं करते । उनका मत यह्‌ है कि आयु पूवं कमं कं फलस्वरूप होतो हे, वह्‌ 
ऋद्धि का फल नहीं है । ऋद्धि-ढारा केवल अकालमृत्यु रोकी जा सकती ह । कालमत्यु 
ऋद्धिद्रारा भी नहीं रुक सकती । परन्तु चित्त की भूमि के अनुसार काल का मान होता 
है । चित्त यदि योगबल से अपेक्षाकत शुद्ध भूमि मे स्थापित या क्रियाशील कर दिया 
जाय तो, एक हिसाब से आयुवुद्धि न होने पर भी दूसरे हिसाब से असम्भव प्रकार से 
मायु का परिमाण बढ़ जाता है । नत्तिपकरणः मे बुढ़ापा सकने भौर मृत्युकार तक 
जवानी बनी रहने की सम्भावना बतलायी गयी है । किन्तु स्थविरवादियों का कहना 
है कि जन्मान्तर, जरा, रोग ओर मृत्यु का ऋद्धि के द्वारा निवारण नहींकियाजा 


१. "तत्र ध्यानजमनाशयम्‌? सूत्र में महपि पतञ्ञकलि भी इस बात को स्वीकार करते हं । 

२. इस सम्दभं में पातञ्जलदशंन, त्रिपुरारहस्य ( ज्ञानखण्ड ) तथा अभिधमेकोश आदि ग्रन्थ 
द्रष्टन्य हैं । 

३. टीकाकार के मत से कल्प = महाकल्प ह । महासद्धिकों का प्रमाण बुद्धवाक्य हं । बुद्धदेव ने 
कहा है कि ऋद्धिकी प्रापि के चार सोपान है, उन चारों कौ प्रतिष्ठा होने पर योगी 
इच्छानुसार एक ही देह से कल्पान्त-काल या अवशिष्ट कल्प तक जीवित रह सकता हँ । 

बुद्ध के वचनो में कल्प" शब्द आया ह । स्थविरगण इसकी 'आयुःकत्प' भौर महासद्धिक- 
गण "महाकल्प" व्याख्या करते हं । 
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सकता । पञ्चस्कन्धो मे से कोई-पाभी समन्य ऋद्धि के द्वारा स्थिर नहीं हो सकता। 
जरा, मृत्यु भादि चारों भपरिहायं हैँ यह बुद्ध ने कहा रहै! । ब्रह्मा, मार, श्वमण, 
ब्राह्मण--सभी के लियि यह समरूप से सत्य है । यहाँ भी वस्तुतः कोर मतभेद नहीं है । 
कारण, देह का उपादान शोधित होने पर जरा आदि उसमे विलेषरूप से अनुभूत नहीं 
होते । उपादान के अत्यन्त विशुद्ध होने पर, अर्थात्‌ विशुद्ध सत्वरूप उपादान की प्राप्ति 
होने पर मलिन सत्व के सहभावी धमं जरा आदि नहीं रह सकते; वयोकि जरा शुद्ध 
सत्त्व का धमं नहीं है । इसलिये शुद्धसत्त्व देवतागण निजंर भौर अमर कहे जाते है । 
परन्तु जगत्‌ मे यह्‌ शुद्धि भपेक्षिक होने के कारण जरा भौर मृत्यु से रहित अवस्था 
को भी बपेक्षिक ही समञ्लना चाहिये? । 

(विनयपिटक' मे ल्खिा है कि "पिलिन्दवच्छ' की इच्छाशक्ति के प्रभाव से राजा 
का महर सोनेकाहो गया धार । इस बातको देख करर अन्धकगण विश्वास करते 
थे कि इच्छामत्रसे ही सवंदा ओर सवत्र ऋद्धि का विकास किया जा सकताहै। 
स्थविरवादी कहते हँ कि ऋद्धि करी शक्ति अचिन्त्य होने पर भी उसके दवारा सब कुछ 
हो सकने की बात सत्य नहीं है । एेषी कई बतं हँ जो असाधारण ऋद्धिकै प्रभावे 
भो नहीं हो सकतीं । संसार की क्षणिकता, जीवन को दुःखमयता, अनात्मभाव ओौर 
अन्यान्य स्वाभाविक नियमों का उलद्धन ऋद्धि के द्वारा नहीं किया जा सकता । ऋद्धि 
के प्रभाव से "जात्यन्तरपरिणामः" सिद्ध हौ सकता है अथवा स्व-सन्तान मं स्व-भाव 
रक्षित हो सक्ता है। भिक्षुभोंको भोजन करति समय जल को दूध भौर मव्खन 
के खूप मे परिणत कर दिया गया था, यहु “जाव्यन्तरपरिणाममात्र है। 
“पिलिन्दवच्छ' ने भी जो पत्थरके महको सोनेका बना दिया था, वहुभी 


१. द्रष्टव्य, अद्गुत्तरनिकाय (रिचडं मोरिस द्वारा सम्पादित रोमन ल्प में प्रकाशित संस्करण), 
भाग २, पृ, १७२ । 

२. “अपाम सोममनृता अभूम"--इस सोमपानजनित अमरत्व से यहां 'कलत्पान्तस्थायित्व' सम- 
स्ना चाहिये । 'रसेदवर-दशंन' मे अठारह संस्कारों से संस्कृत पारद के प्रभाव से "अभ्रक 
का संयोग होने पर जिस "हरगौरीतनु' या सिद्ध-देह के विकास को बात कही गयी हैः 
वहु देह भी जरा भौर मृत्यु के अधीन नहीं मानी गयी है । वह देह देवदेह की अपेक्षा भी 
निमंल ह. इसमें कोई सन्देह नहीं । हव्योगिगण-खास करके गोरख, जलन्धर आदि के 
शिष्यगण--'कायसाधन' की प्रक्रियाके हमारा इस प्रकारकी शुद्ध-देह की प्राप्ति के लि 
चेष्टा किया करते हँ । महायान-सम्प्रदाय के "मान्त्रिक", वज्रयानी' ओर सहलिया' लोगं 
भी स्कन्धसिद्धिके प्रति बड़ीदही श्रद्धा रखते थे | वैष्णवों का भावदेह्‌' भी जराहीन ओर 
अमर ह परन्तु यह्‌ अप्राकृत देह है-- विशुद्ध सत्व का विलासमात्र हं । 

३. द्रष्टन्य, भहावग्ग ( ओल्डनबगं द्वारा सम्पादित रोमन लिपिमें प्रकारित संस्करण), 
पृष्ट, २०९ । 

भामती" ( ब्र° सू० २।१।३३ तथा ४।४।९२ ) में वाचस्पति मिश्र ने राजा नृग के 
असाधारण योगेश्वये की बात का दुष्टान्त-ल्प से ओरं प्रसद्खतः एकाधिक बार उल्लेख 
कियादहै। 
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जात्यन्तरपरिणाममात्र ही है । इससे ऋद्धि का सवंशक्तिमान्‌ होना सिद्ध नहीं होता” । 


पातञ्चलदशंन के विभृतिपाद मे बहुत-सी खण्डसिद्धियों का स्वरूप ओर उनका 
उत्पत्तिक्रम बतलाया गया है । श्रीमद्भागवत, योगवारिष्ठरामायण, महाभारत, पूराण, 
तन््,२ नाथ-सम्प्रदाय के ग्रन्थ, बौद्ध ओर जैन साहित्य, ज्ञानेश्वर, कबीरदास आदि 
की रचनाएँ--इन सभी मे सिद्धि की आलोचना -्यूनाधिक-रूप मेँ देखी जाती है । 
है । बहुत-से उपनिषदों मे भी योग ओर योग-सिद्धि का वणन मिलता है । तत्वन्वेषी 
साधक के लिये प्रत्येक सिद्धि का स्वरूप, प्रकार-मेद, अभिव्यक्ति की मिन्न-मिन्न प्रक्रि 
याएं, सिद्धि-प्रदश्॑न के निद्च॑न आदि बातें प्राच्य ओर पश्वाच्य प्रामाणिक ग्रन्थों मे 
भली भांति देखनी भोर विचारनी चाहिये । वस्तुतः ये सब खण्ड सिद्धियां अखण्डविमूति 
के अनुदय तक्र साधारण होने पर भी अलौकिक कायंकारण-भाव के अनुसरण-दारा 
भी प्राप्त हो सकती हैँ । स्वातन्त्यबर अथवा इच्छाशक्ति का स्थान अवश्य ही सर्वोच्च 
है । जो यथाथ भक्ति-सम्पन्न पुरुष है, वह्‌ अकिञ्चन ओर दीन होने के कारण अपने को 
सव॑दा ही भगवदाश्ित उपरुन्ध करता है । इस प्रकार के भक्त की इच्छा सर्वातिशायिनी 
होती है । वस्तुतः एसे भक्त की शक्ति अपरिमेय है । ( कथोकि उसमे भगवानु की 
अपरिमेय शक्ति ही कायं करती है ) । "एभप्॥ ०था फणण]( षणी०८्‌७' यहु यथायं ही 
सत्य है । अग्निके सम्बन्ध से रोहे मे भी दाहिका शक्ति उतपन्न हौ जाती दै । इसी 
प्रकार सर्वेश्वर के साथ योग प्रतिष्ठित होने पर जीव भी अपने आधार की धारणाराक्ति 
अनुसार सर्वैश्वयं लाभ करलेतो इसमें भाश्वयं ही क्या है ? वस्तुतः जीव की साधनां 
न तो पेश्वर्यादि की प्राप्तिके ल्यिहै, ओौरन एे्र्यादिके त्यागके ल्ि। जीवको 
साधना का लक्ष्य तो है "आत्मस्वरूप की उपलब्धि" । इस मागं मे पहले एेश्वयं का 
उदय होता है, भीर फिर उसक्रा उपसंहार होता है । पहर भोग, फिर संन्यास -अन्त 
भोग ओर त्याग का अद्रैतभावहै। वहां फिरभोगभी नहीं रहता ओर त्याग भो नहीं 
रहता; जो रहता है, वह्‌ अनिवंचनीय, अनाविल, अक्षुब्ध. अक्षोभ्य, आत्मस्वरूप है । 
पूणिमा के पश्चात्‌ जपे अमावस्या अपने आप ही आती है, वैसे ही रेश्वयं के पूणं विक्रास 
के पश्चात्‌ क्रमशः एेश्चयं का पूर्णरूप से विसजंन अपने-भापदही हौ जाताहै। यही 
आत्मसमपंण योग है । यह्‌ प्रकृति का स्वाभाविक व्यापार है। 
@ 


१. पातञ्जलसम्प्रदाय मेँ भी सव॑सामथ्यं के सम्बन्ध में दो मत हँ । पदाथंविपर्यासि सम्भव है या 
नही, इस विषय मे किसो-किसी आचायं का कहना ह कि उसके सम्भव होने पर भी योगी 
उसे करते नहीं । कारण, वे अनादिसिद्ध परमेश्वर के संकल्प के विरुद्धाचरण नहीं करते । 
कोई-कोई आचायं कहते हैँ कि पदाथं-विपर्यास हौ ही नहीं सकता । विभूति के बलस 
जो कृ होता हौ वह 'जात्यन्तरपरिणाम -मात्र अथवा 'धमेविकल्पसद्घटन' हं । 

२, दैत ओर अदत दोनों ही प्रकार के तन्वो मेँ सिद्धियों का प्रसङ्ग मिलता ह । कादमीर-सम्प्र- 
दाय ओर दक्षिण के सिदधान्त-सम्प्रदाय के मुर ओर प्रक रण.गरन्थ देखने चाहिये । शाक्ततन्त्, 
विरोषतः कौर-सम्प्रदाय के ग्रन्थों मेँ अनेकं स्थलों पर विभूति का वणन हं । 
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योग ओर परकाय-प्रवेश 


योगशास्त्र की आलोचना करने पर यह स्पष्ट समक्ष मे आ जाता है क्रि योगी 
के आत्मविकास के लिये परकाय-प्ेश का एक विशेष स्थान है; परन्तु यह भी भव्य 
ही सत्य है कि स्वयं योगमागं में प्रविष्ट न होकर केवल शास्त्र की आलोचना के द्वारा 
इस रहस्य को समञ्लना सम्भव नहीं है । भगवान्‌ शङ्करा चायं ने किसी विरिष् प्रयोजन 
को साधने के लिये परकाय-प्रवेश क्रिया था, यह्‌ उनके जीवन.चरित के पठने से जाना 
जाता हे । बहुत-से रोगो की यह्‌ धारणा है कि परकाय-प्रवेश एक साधारण तिभूतिमात्र 
है तथा अन्यान्य विभूतियों के समान अध्यात्म-मागं मे अग्रसर होनेवारे योगी के लिये 
वह॒ उपेक्षणीय है । यह धारणा निराधार है, यह बात परकाय-प्रवेश के तेत्वं की 
आलोचना करने पर शीघ्र ही समज्ञमे आ जायेगी । 


प्रचलित योगमागं के जो माठ अङ्क है, उनमें पौच बहिर द्ध तथा तीन अन्तरज्घ 
के नामसे प्रसिद्ध । अन्तरङ्खयोगके प्रारम्भे दही धारणा का स्थान निर्दट है, 
चित्त को देह के किसी अंशमे बद्धकर रखने का अभ्यास धारणा की सिद्धि के स्यि 
एकान्त भावदयक है । चित्त स्वभावतः ही चञ्चल है, यह कहीं भाबद्ध होकर रहना नहीं 
चाहता; परन्तु अभ्यासके दारा दीघंकाल के पश्चात्‌ इसे इस प्रकार आबद्ध करना 
सम्भव हो जाता है । चित्त को आबद्ध न कर सकने पर ध्यान भौर समाधि की आशा 
दुराशामात्र है । यह्‌ जो धारणा की बात कही गयी है, वहू अपने देह को आध्यं बना 
करदहीकी जाती है; किन्तु योगी के लियि विदेह धारणा की भी मावर्यकता है 1 विदेह 
धारणा का तात्पयं है कि चित्त को देहु मे प्रतिष्ठित रखते हृए भी उसकी वृत्ति को देह 
के बाहर किसी अभीष्ट स्थान मे भेजा जा सके । चित्त के स्वरूप तथा इसकी वृत्ति में 
जो भेद है, उसे इस प्रसङ्खं मे स्मरण रखना उचित है । चक्षु से जिस प्रकार समस्त 
चाक्षुष रदिमर्यां निकलती हँ तथा वे बाह्य दुय पदाथं के साथ युक्त होकर उसके 
भाकारमे परिणतहो जाती है, उपी प्रकार चित्तसे भी रदिमियां निकल कर बाह्य 
पदार्थो में कायं करती ह । इस प्रकार दूरवर्ती वस्तु मे धारणा का अभ्यास सिद्ध हो 
जाने पर उस पदाथं का ध्यान, उसमें चित्त की समाधि ओर उसके फलस्वरूप उस 
पदाथं का साक्षत्कार प्राप्तहो जाता है। विदेहे धारणा के बिना बाह्य पदाथंका 
अपरोक्ष ज्ञान नहीं हो सक्ता । शास्र मे भनेको स्थानो मे योगज प्रत्यक्ष" नाम सें 
जिस अलौकिक भ्रतयक्ष का उद्छेख पाया जाता है, उपयुक्त साक्षात्कार उसी का एक 
प्रकारभेद-मात्र है | 

चित्त की अनन्त ॒रारियाँ है, परन्तु किसी एक विशिष्ट पदार्थं का साक्षात्कार 
करने के लिये उसंमे केव एक रद्मि का सञ्चार आवदहयक्र होता है, अनेक रदिमयों 
का नहीं । किन्तु योग-शक्ति के क्रमिक विकास कं फरस्वृरूप जब एक ररिम के समान्‌ 
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अन्यान्य समस्त रदिमयों का सञ्चार हो जाता है, तब बाह्य जगत्‌ के समस्त पदार्थो कं 
विषय में भ्रतयक्ञ ज्ञान उत्पन्न होता है । यह्‌ सत्य है किं पदाथं अनन्त हैँ मौर चित्त कौ 
रदिमयां भी अनन्त ह; परन्तु किसी विशिष्ट पदाथ का स्मरण करके उसमें रदिम-ग्रथोग 
करने से कभी अनन्त पदार्थो का ज्ञान नहीं हो सकता । इसी कारण खण्ड-खण्ड.खूप से 
होनेवाले पृथक्‌ पदाथं के ज्ञान से जगत्‌ के समस्त पदार्थो का तथा वतमान के संमानं 
ही अतीत ओर अनागत समस्त विषयों का ज्ञान सम्भव नहीं होता । सामान्य भौर 
विशेष भाव मे परस्पर सम्बन्ध है । अतएव विशेष पदाथं मे संयम करफे जिस प्रकार 
उसका अपरोक्ष ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है, उसी प्रकार सम्पूणं विदोषं के व्यापकं 
महासामान्य का अवलम्बन करके उसके संयम के द्वारा सर्वज्ञान की उत्पत्ति हो 
सकती है | | | 
विदेह धारणा का अभ्यास करके खण्ड-ूप से अपरोक्ष ज्ञान प्राप्त होने पर भी 
इस ज्ञान में ज्ञेय विषय का ज्ञेय-रूप मे ही प्रतिभास होता है, ज्ञाता-रूप में नही; अर्थात्‌ 
प्रत्येक व्यक्ति का व्यक्तित्व इस ज्ञान का विषय नहीं बनता, कयोकिं एक अखण्ड चैतन्य 
कं साथ व्यक्तित्व-नियामक् अवच्छेदक-स्वरूप मन का सम्बन्ध रहुने के कारण उपर्युक्त 
व्यक्ति का वैशिष्ट्य निरूपित हीता है । खण्ड-रूप म आत्मा अनन्त हैँ तथा मन भी 
अनन्त हैँ । केवल यही बात नहीं, प्रत्येक आत्मा के साथ उसके स्वकीय मन का सम्बन्ध 
भी पहले से निदिष्ट रहता है । आत्मा शद्ध चिन्मात्र तथा सवत्र समभावापन्न होने पर 
भी जेस आत्मा-आत्मा में मेद होता है, ठीक वैसेही मनका स्वरूप भीर प्रकृतिभी 
सामान्यतः एक प्रकार की होने पर भी विभिन्न मनों मे पारस्परिक भेद सृष्टि-काक से 
ही चला भाता है । केवल इतना ही नहीं, आत्मा के साथ मन का विशिष्ट सम्बन्ध भी 
पटर से हो निशित रहता है । इन समस्त कारणों से व्यक्तित्व स्वीकार किये बिना 
काम चल नहीं सक्ता । इसी कारण विदेह धारणा से जो प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्नं होता है, 
उससे व्यक्तित्वमूलक ज्ञान का उदय नहीं हो सकता । प्रत्येक जीव व्यक्तित्व-सम्पन्न 
होता है । इसका तात्पयं यही है कि उसका एक अपना मन है । जब तक उष मनक 
साथ योगौ योगबल के हारा अपने मन का तादात्म्य सम्पादन नहीं कर ठेता, तब तक 
उस व्यक्तिगत जीवन के सुल-दुःख ओौर विरोष अनुभूतियों को वह टैक उस रूपमे 
ग्रहण नहीं कर सकता, जिस रूप में ग्रहण करने पर वे उस व्यक्तिकेही जीवन कीं 
अनुभूति के ही अंशञ-ष्प में अद्खक्ृृत किये जा सके । किसी व्यक्तिं के साथ सब प्रकार 
से भभिन्न होने पर जब तक अभेद बना है, तब तक्र उसकी सुखदुःखादि समस्त अनु- 
भति्यां ओर संस्कार योगी के अपने हो जाते हैँ । एेसी अवस्था मे आकषेण भौर 
विकषंण दोनों ही सम्भव हो जाते है| 
विदेह धारणा से इस प्रकार अभेद-भाव को उत्पत्ति नहीं हो सकती, क्योकि 
इस धारणा के लिये योगी को अपने मन के हारा प्रत्यक्षतः कोई कायं करना नहीं 
पड़ता । मनकी रदिमिके द्वारा ही अभीष्ट कायं सम्पादित हो जाता है; अर्थात्‌ योगी 
का मन जिस प्रकार पहर देहावच्छिन्न था, वैसा ही रहता है, परन्तु दरवत वस्तु का 
आश्रय लेकर सेवल उसके वृत्ति-रूप मे परिणत होता है । साधारण निकटवर्ती वस्तु के 
३९ 
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प्रत्यक्ष के समय जिस प्रकार अन्तःकरण का परिणाम होतादहै, यहु भी ठीक वेसेही 
होता है। केवल एक अंश में पुथक्ता होती है । खौकिक प्रत्यक्ष के समय तो इन्द्रियों 
के साथ विषय का लौकिक स्निकषं रहता है; किन्तु यहाँ विषय दूरवर्ती होता है ओर 


 रौकिक इन्द्रियों के ल्यि गोचर नहीं होता, अतएव इन्द्रियों के साथ विषय का सन्निकषं 


रोर्किक न होकर अलौकिक हो जाता है । इसका भी एक कारण है--रौकिक ज्ञान की 
मवस्था मे चित्त विक्षिप्त रहता है, परन्तु अलौकिक सन्तिकषं की अवस्था मे वह्‌ 
अपेक्षाकृत एकाग्र हो जाता है; अर्थात्‌ चित्त मे एकाग्रता के उदय के साथ-साथ एक 
विश्वरूपी आलोक के आविर्भाव की अनुमति होती है । यह बाहर का आलोक नहीं 
होता, बल्कि चित्त का स्वभावगत अन्तित आोक प्रज्ञाखोक होता है। विक्षिप्त 
मवस्था मे चित्त बहिमुंख रहता है, अतएव इस आलोक का पता उसे नहीं लगता, 
परन्तु आंशिक-रूप मे अन्तमुंखी भाव का उदय होने पर यहु आलोक. स्वयं ही 
प्रकाशित हौ जाता है। वस्तुतः इस आलोक के ऊपर समस्त तथाकथित बाह्य जगत्‌ 
प्रतिष्ठित है । इस आलोक का उदय हो जाने पर इच्छा होते ही पूवं निर्दिष्ट वस्तु इस 
भालोक मेँ प्रकारित हौ उठती है । तब पूर्वोक्त प्रणाली से चित्त के ररदिमविशेष को 
अवधान-रूप मेँ उस वस्त्‌ के साथ योजित करना पडता है । वस्तुतः साधारणतया यह्‌ 
करना नहीं पडता, अपने-आप ही हो जाता है, क्योकि इच्छा पहलेसेही रहती है, 
अतएव आलोक के आविर्भाव के साथ-साथ आलोक में प्रतिभासित वस्तु भी प्रकाशित 
हो उठती है। इस प्रकार विश्व की किसीभी वस्तु का योगज सन्निकषंके द्वारा 
साक्षात्कार करना सम्भव हो जाता है । यहाँ दुदय वस्तु के चेतनत्व या अचेतनत्व की 
कोई बात नहीं रहती, क्योकि वास्तवमें तो द्रष्टा की दृष्टि के सामने भासमान होने कं 
कारण विर्व की समस्त वस्तुं ही अचेतन हैँ । 

दस विवरण से समञ्च मे भा सकता है कि किसी मनुष्य का कीर दूरवर्ती योगी 
यदि विदेह धारणाके द्वारा साक्षात्कार करता हतो यह समन्न लेना चाहिये किं वहु 
साक्षात्कार अन्यान्य अचेतन पदार्थो के साक्षाक्तार के अनुरूप ही होगा । यही क्यो, 


उस मनुष्य के सुखदुःख आदि आभ्यन्तर भाव-समृह्‌ भी परम्परागत-रूप मे उस योगी 


के साक्षात्कार मेँ आ सकते है । परन्तु एेसा होने पर भी वह मनुष्य विष स्वतन्त्र 
व्यक्तरूप मे, अर्थात्‌ स्वयं भोक्ता बन कर भोग्यस्वरूप इन समस्त आभ्यन्तर भावों 
को जिस प्रकार प्राप्त होता है, द्रष्टा योगो के ल्यि यह सम्भव नहीं होता । योगी तो 
इन समस्त सुखदुःख भादि भावों को ठीक उसी प्रकार अनुभव-मात्र करेगा, जिस 
प्रकार दरा दृश्य का अनुभव करता है । भोक्ता जिस प्रकार भोग्य-रूप में उन्हुं ग्रहण 
करता है, उस प्रकार योगी नहीं कर सकेगा; क्योकि वह द्रष्टा होने के कारण निरत, 
उदासीन तथा स्वच्छ होता है । दपण जिस प्रकार स्वच्छ होने पर भी अपने समीप- 
वर्ती नाना प्रकारके वर्णो को ग्रहण करता ह, योगी भी बहुत कुछ वैसे ही करता है, 
उससे अधिक नहीं । 

यहं एक ओर तो योगी की निविकारता का परिचायक है, परन्तु दुसरी भोर 


यहु उसकी शक्ति की न्थूनता का निदशन है । यदि योगी इस प्रकार उदासीन न रह्‌ कर 
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भोक्ता के साथ सचमुच ही भोक्ता बन सकता, अर्थात्‌ पापी के साथ पापी, पुण्यात्मा के 
साथ पृण्यात्मा, सुखी के साथ सुखी एवं दुःखी के साथ दुःखी बन सकता तथा एेसा 
होते हुए भी वहु सर्वातीत रह सकता तो उसका महत्व अधिक होता । इसको सम्भव 
बनाने के ल्यि योगीको अपने मनका विद्लेषण करने की सामथ्यं भ्राप्त करना 
आवश्यक है । तात्पयं यह्‌ है कि मन को शरीर से बाहर श्रिये बिना केवल देह मे स्थित 
मन की वृत्ति के हारा यह्‌ विशार कायं सम्पन्न नहीं हो सकता । मन देहु त्याग कर 
कमो बाहर नहीं जा सकता । अवद्य ही यह साधारण मनुष्य की बात है । साधारण 
मनुष्य केवल मृत्यु के समय ही देह से बाहर निकल सकता है, अर्थात्‌ मृत्यु-कारमे ही 
उसके मन का बाहर निकलना सम्भव है; परन्तु विशेष योगाभ्यास के फल से जीवित- 
कालमेही एेसा नहीं हो सकता, सो बात नहीं है । इसे सिद्ध करने के लिय मन ओौर 
देह कं पारस्परिक सम्बन्ध को शिथिल करना होगा । मन कमं के प्रभाव से अहङ्कार 
के अधीन होकर देह मे आबद्ध हो रहा है । अभिनव कमं के द्वारा तथा गुरुदत्त कोशल 
के प्रभाव से जब यह्‌ बन्धन क्रमशः रिधथिल हो जाता है, तब जिसे ग्रन्थि-मोचन कहते 
है वही योगक्रिया निष्पन्न होती है यद्यपि उस समय भी मन देहु को ध्य करके 
ही रहता है, तथापि वह्‌ इच्छा करने पर देह को त्याग भी सकता है । इसके बाद एक 
विषय मे ओर भी योग्यता प्राप्त करना आवर्यक है । मन जिस समय देह मे सच्चरण 
करता है; उस समय जिन मार्गो का अवलम्बन करके उसे चलना पड़ता है, उसका नाम 
है "मनोवहा नाडी" । देह के भीतर असंख्य मनोवहा नाडियां इधर-उधर प्रवाहितं हो 
रहौ है; परन्तु ये बहुधा नाना प्रकार कै क्लेद ओर मरूकेद्वारा आबद्ध रहती है । 


जब क्रिया के प्रभाव से नाडियांँ शुद्ध हो जाती है, तब मन के ल्यि सञ्चरण करना ` 


सहज-साध्य हो जाता है । देह के भीतर जो नाडिां ह" वे केवल देहु मेही है, एेसी बात 
नहीं है । वे तो शरीर के बाहर विर्व मे भी फैरी हुई है । इस नाड़ी-जार के द्वारा प्रसेक 
मनुष्य के साथ प्रत्येक मनुष्य- यही क्यो, प्रत्येक वस्तु के साथ प्रत्येक वस्तु संरिल्ष्ट है । 
इन सबक्रा ज्ञान न होनें के कारण मन के लिये इच्छानुसार सञ्चरण करना सम्भव नहीं 
होता । इसके सिवा एक वस्तु ओर आवद्यक ह । जिस देह में प्रविष्ट होकर भोक्ता-रूप 
मे उसके सुखदुःख तथा अन्याय भावोंका अनुभव करनाहै, उसके साथ योगौ के 
शरीर का योग जिस नाडोके दारा प्रतिष्ठित है उसे पृथक --रूप से दृष्टि के सामने रखना 
आवश्यक है; क्योकि इस मागं का भवलम्बन करके ही उसे देह से निकलना होगा | 
यह्‌ जानना बहुत कठिन नहीं है; क्योकि विदेह धारणा का भभ्यास होने पर इषटव्यक्ति 
को प्रत्यक्ष देखा जा सकता है । उस समथ उसके साथ जिस सूत्र का योग होताहै, 
उसे पकड लेना कठिन नहीं होता । | 

इस प्रकार की योग्यता प्राप्त कर ठेने पर योगी महाविदेहा नाम की धारणा 
के अभ्यास का अधिकारी होता है। इस महाविदेहा धारणाकै दारा ही परकाय-प्रवेह 
सम्भव होता है । विदेह धारणा तथा महाविदेहा धारणा मूलतः अभिन्न है, तथापि 
पहली कृत्रिम है ओर दुसरी भक्रत्रिम--यही पाथक्य है । विदेह धारणा के अभ्यास 
से ही क्रमदाः महाविदेहा धारणा को योग्यता प्राप्त हो जातीहै। जब तक मन 
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ओर देह का सम्बन्ध शिथिल नहीं होता, तब तक देह से मन को बाहर निकालनां 
सम्भव नहीं होता । वस्तुतः जीवित अवस्था में मन को पूणंतया बहिगंत 
होना कभी सम्भव नहीं होता| मन कुक अशमे देह को भवलम्बन करके 
स्थित रहता है तथा आंशिक-रूप मे एक, दो अथवा अनेक होकर बहिगंत होता है । 
एक को अनेक भागो मे विभक्त किये बिना महाविदेहा धारणा का सूत्रपातत होना कठिन 
है । मन अर्थात्‌ मूर मन योगी की इच्छा के अनुसार देह मे रहता है तथा विभक्त किया 
हुआ मन उससे निकर कर जिस काया मे प्रविष्ट होना होता है, उसके साथ युक्त हो 
जाता है । दोनों के साथ, अर्थात्‌ देहस्थ मूल मन के साथ पृथक्‌ किये गये अंश-रूप मन 
का एक सम्बन्ध रहता है; अर्थात दोनों एकं सूत्राकार तेजोमय पदार्थ कं द्वारा जडे 
रहते है । यह सूत्र संकोच-विकास्ीर होता है, विकास के समय प्रयोजन होने पर इसे 
इच्छानुसार दूर सञ्चालित कियाजा सकता है भौर संकोच के समय यह मल मनमें 
भक्रर रीन हो जातादहै। अभीष्टकायामे मनको प्रवेश करानेके ल्यि किसी एक 
प्रवेश-द्वार का भवलम्बन करके ही कोम बनाना पड़ता है । जिस काया में मन को प्रवेश 
करना है, उससे सम्बन्धित मन को उद्भूत नहीं किया जायेगा, अथवा भपने साथ युक्त 
नहीं किया जायेगा तो प्रवेश करनेवाला मन प्रयोजन के अनुरूप कायं करने मे समथं 
नहीं हो सकेगा । प्रबल इच्छा-शक्ति-सम्पन्न मन को अभिभूत करने के लिय उसकी 
पेक्षा कहीं अधिक प्रबल शक्ति की भावश्यकता होती है । इस प्रकार अत्यन्त प्रबल 
शक्ति यदि स्वायत्त न हुई तो सब प्रकार की कायाभों मे प्रवेश होना सम्भव नहीं 
होगा । दुबल मन सबरु मन में युक्त होने जायेगा तो स्वयं ही उसमे छीन हो जानेकी 


` आशङ्का रहेगी । मतएव कायान्तर-परवेश के पूवं अपनी सामथ्यं भौर योजना-दाक्ति 


किस परिणाम में विकास को प्राप्त हुई है, इस पर विचार कर लेना आकवदयक्र है । यदि 
यह समक्ष मे छा जाय कि निदि्ट काया से सम्बद्ध मन अभिभूत होने योग्य नहीं है तो 
एसी स्थितिमे योगी के लिय इस प्रकारकी कायामें प्रवे करनेकी चेष्टा करना 
उचित नहीं है । 
भब तके जो कुछ कहा गया है, उससे यह समन्च मे भ सकता है कि केवल 
भन को पृथक. कर छने से तथा देह से बाहर निकाललेने से ही अन्य शरीरम प्रविष्ट 
हीनं का कायं नहीं किया जा सकता; इसके लिये मन का बलशाली होना भावश्यक है । 
मन किसी काया में भाविष्ट होता है तो उसके साथ उसकी इन्द्रियां भी आविषटहो 
जाती ह । मन के बाहर निकशने पर इन्द्रियो को पृथक्‌-रूप सं बाहर निकालने में कोई 
कष्ट नहीं होता । योगि का कहना है जिस प्रकार मधुमक्षिकाएं अपने नायक 
अथवा नायिका का बिना कोई विचार किये अनुसरण करती है , उसी प्रकार इन्द्रियां 
भी मनका भनुसरण करती है । वस्तुतः सारी इन्द्रा एक प्रकारसे मनकाही 
बहिमुंख धारावाहिक आभासमात्र है । जिस काया में मन आविष्ट होता है, उस काया 
का मन अर्मिभूत होने के साथ-साथ उसकी सारी इन्द्रा भी उसी तरह अभिभूत हो 
जाती हैँ । योगी के मन ओर इन्द्रियां उस काया मे प्रविष्ट होकर यथास्थान सन्निविष्ट 
हो जाते हैँ तथा चारों भोर अपना अधिकार जमा छेते है । 
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| इस आवेश की स्थिति मे अभिभूत मन तथा अभिभावक मन की अवस्थामें 
एक नियत सम्बन्ध विद्यमान रहता है । मन जिस परिणाम में अभिभूत होता है, उसौ 
परिमाण मे अभिभावक मन चैतन्य-रूप से कायं करने म समथं होता है । यदि मन, 
पूणंतः अभिभूत हो जाय, तो अवेश-त्थाग के पश्चात्‌ उसमे छीकिक-रूप से किसी - 
प्रकार कौ स्मृति नही होती । परन्तु संस्कारो का सञ्चय तथा अलौकिक स्मृति अभि- 
भव के उपरान्त भी रह सकती है । दूसरी ओर. अभिभावक मन आविष देह के पुवं 
संस्कारों से उलन्न भोगो को तथा भाव आदि को ठीक अपने ही समान, अर्थात्‌ भभिन्न- | 
भाव से प्राप्त करता है । आवेश के बाद अभिभावक मन रट जाने समय आंरिक-हूप 
से इन सारे भोग भौर भावों की स्मृति को साथले जाताहै। इसप्रकार से योगी 
दूसरे के सुख-दुख को साक्षात्‌ रूपसे भोग कर उसे क्षीण कर सकता हे । इसका 
कारण यहो है कि योगी उस समय आंशिक-रूप होने पर भी आविष्ट काया के साथ 
अभिन्न होकर एक प्रकार से उस कायाके मोक्ता-रूप म परिणत हो जाता है। यदि 
मूर मन के साथ योग बनाये रखना सम्भव न होता, यदि पूणे-रूप से पूवं देहं छोड कर 
अभीष्ट देहु मे प्रवेश हो जाता, तो इस प्रकारका व्यापार सम्भव नहीं था; क्योकि 
वैसी स्थिति मै अपनी देह के त्याग के साथ ही योगी को परकाया का मभिमान उदित 
ठो जाता ओर तब उस देह के लौकिकं अभिमानी के रूप मे ही रहना पड़ता ।. यह्‌ 
उसके सिय मात्मलोप के अतिरिक्त भौर कुछ न होता । मौर यदि योगो दुबल होकर 
इस प्रकार किसी प्रबल आधार में प्रविष्ट होने की चेष्टा करता तो इससे उसंका चित्त 
ल्य हो जाता भौर ` वहु जडत्व, अर्थात्‌ अचेतन रिथति को प्राप्त हो जाता। ये दोनों 
ही अवस्थाएं उसके लिए आत्मरोप के सिवा भौर कर न होतीं । परन्तु अपने देहसे 
सम्बद्ध मल मन के अवस्थित रहने पर मन भआंशिक-रूप मे ही बाहर निकर्ता है 
तथा परकाया मै भाविष्ट होने के समय योगी उसके साथ अभिच्च होकर उसकी सुख- 
दुःख आदि कौ अनुभूति साक्षात्‌ भाव से ग्रहण करते मे समथं होता है; तथापि उसका 
मन चेतन द्रष्टा के रूप में स्थिरतापूरवंक स्थित रहता है । यह्‌ चेतन्य की अवस्था है, जड 
को नहीं । कहने की भावद्यकता नहीं कि देह के साथ मनक संयोग की.रकषा न हो 
तो द्रष्टा कै रूप मे चैतन्य अवस्था मे रहना सम्भव नहीं होता भौर लय अवस्यम्भावी 
होता ₹ै। 

जब योगी के मन ओर इन्द्रिय पू.देह मे यथास्थान लौट अति है, उस समय 
भाविष्ट देह मे अनुभूत सुख-दुख ओौर भाव आदि उसे स्मरण होते ह । वस्तुतः यह्‌ 
स्मरणात्मक होने पर भी भत्यन्त स्पष्टता के कारण प्रत्यक्षवत्‌ ही जान प्ते ह । इस 
प्रणाहो से काया के साथ काया करा संयोग स्थापित होने पर योगी के लिये भाकषंण 
ओर विकषंण दोनों हो सम्भव हो जति है, अथि इच्छा करने पर योगी आविष्ट काया 
से संलिष्ट भोग ओर भाव भादि को इच्छानुसार खींच ले सकता है । इसके परिणामः 
स्वरूप आविष देह ओीर तदभिमानी जीव के कमंफल्‌का भार, अयेक्षाकृत हरका हो 
जाता है। इस प्रकार अपनी काया से अपनी ही तपस्था से उतपन्न शुद्ध तेज को उस 
कराया में प्रेरित कियाजा सक्ता है) इसके द्वारा उस शरीर तथा उसके अभिमानी 
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जीव का उतकरषं ओर कल्याण-साधन किया जा सकता है । 
परन्तु परकाय-प्रवेश् न कर सकने पर केवर विदेह धारणा से उत्पन्न अपरोक्ष 
ज्ञान के दारा इस प्रकार महाकरुणा का खेर नहीं खेला जा सकता; क्योकि इस अवस्था 
मे योगी व्रष्टा ही रहता है, भोक्ता होकर भोग ग्रहण नहीं कर सकता । दुसरे के प्राप्य 
भोगमेभागन ले सक्नेके कारण वहु अपने भोगद्वारा किक्षीकाभोग काटनेया 
न्यून करने में समथं नहीं होता । द्रष्टा जिस प्रकार दृश्यसे परे रहता है, उसी प्रकार 
योगी परकीय सुखदुःख के हारा अस्पृष्ट हौ रह्‌ जाता है । यह महाकरुणा के विकास 
के लिये उपयोगी अवस्था नहीं है । | | 
गुरु की गुरुता का कायं केवल दूर भौर समीप कं समस्त पदार्थो के अपरोक्ष 
लान कौ प्राप्तिसे हीनहीं हो जाता। दीक्षा-दान के समय गुरु को अपने विशुद्ध 
जञान-शरीर का अंश प्रदान करके शिष्य के ज्ञान-शरीर के निर्माणका मार्गं परिष्कृत 
करना पडता है । बीज खेत मे पड़ने पर जि प्रकार अङ्कुरित होकर वृक्षःरूप में 
परिणत हो सक्ता है, उसी प्रकार गुर कंद्वारा प्रदान की हुई काया भो बीज-खूप में 
शिष्ये में पड़ कर विकसित हुभा करती है । उपर्युक्त प्रणाली से पृथक्‌ फिया हज 
मनही गुरु की दी हुई ज्योतिमंय काया का स्वरूप है । अतएव अपने मन के अंशदारा 
जो द्रूसरो को काया में भ्विष्ट नहीं हो सकते, वे गुर के गुरुतापू्णं कमं को किष प्रकार 
सम्पन्न केर सकंगे । केवल यही नहीं, एक स्थान से दूसरे स्थान मे कसो शक्तिके 
सञ्चरित होने पर उस दूसरे स्थान से भो उस स्थान को एक शक्ति प्रथम स्थानमें 
स्वरित हो जाती है । उपर्युक्त प्रणाली से योगी का मन किसी काया में समाविष्ट 
होकर जब अपने स्थानम छौटता है, तब उस मनसेभी कुछ अर को अलग करके 
मपने साथे आताहै। इसप्रकार योगी अपने-अपने अभीष्ट मनों को अपने भीतर 
लाकर धारण करने मे समथं होता है | 
यहां एक गम्भीर रहस्य का उल्टेख करना आवद्यक जान पड़ता है । साधारण 
भावसे परकाय-पवेशन करके यदि गुरु के किसी निजी कायं-साधन के छ्य वैसा 
करिया जाय तो इससे गुरुके मन का अंश दीषं-काल तक, अर्थात्‌ शिष्य के देहु-व्याग 
तक उस शिष्य-देहु मँ ही निबद्ध र ह जाताह। एसी स्थितिमे शिष्यके मनको 
अमिभूत कर रखने की आवरयकता नहीं होती, तथापि प्रकारान्तर से वह्‌ गुरु के मन 
कै जधीन ही रहता है । इच्छा करने पर गुरं इस अंश को किसी समयमभोरोटले 
सकते है । परन्तु इसमे शिष्य को वञ्चित करना पडता है, अतएव कृपामय गुरु एेसा 
क्यो करेगे । शिष्य की मृत्यु के साथ ही गुरु कामन शिष्यके मन को आकषण कर 
अपनी काया में लौट भता है । शिष्य का मन गुरु के मन के साथ मिल कर अपने कमं 
के प्रभाव से जितनी उन्नति करता है, गुरुस्थानमे आकर गुरु की काया मे उसे तदनु- 
ङ्प ही स्थान प्राप्त होता है। इस स्थान मे भने पर. अर्थात्‌ गुर-काया मे स्थान प्राप्त 
करने पर वहु अजर भौर अमर सत्तामें सत्तवान्‌ होकर मृत्युराज से तर जाता है। 
1 धी के दवारा प्रेरित मनका अंशञभी गुरुके मूल मन मे स्थान प्राप्त कर 
ताहै। | 
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| रिष्थ के देह मे रहते समय वस्तुतः गुरु का मन ही केमं करता है, पर करता | 
| है शिष्य की काया भर मन के साथ एक सूत्र मे जुड कर ही; किन्तु गुरु मे अभिमान ॥ 
| न होने के कारण तथा तथा शिष्य में स्वक्ाया का अभिमान विद्यमान रहने के कारण, 
| यह कमं शिष्य के कमंकेरूप्मही गिना जाता है तथा उसका फल भी रिष्यकोही 
। प्राप्त होता है। गुरुकृपा-युक्त कमं का स्वरूप ही यह है । ` | 
॥ जो योगी जितने अधिक लोगों को कायप्रवेश्-द्वारा अपना सकंते हँ उतनी ही ॥ 
अधिक संख्या मे मन उनमें मिल जाति हैँ तथा उतने ही भधिक व्यापक-रूप मेँ वे विद्व- ॑ 
कल्याण करने म भपनी क्रियाशक्ति का प्रयोगं कर सकते हैँ । कायप्रवेश न कर सकने | 
1 पर ठीक-टोक द्‌सरों का उपकार नहीं किया जा सकता एवं खण्ड आत्मा अनेकों को | 
अपना कर विशार नह बन सकता | ` | 
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मनुष्य की ज्ञानशक्ति कै विकास के साथ-साथ उसके जीवन का चरम आदशं 
अस्पष्ट रूप से उसके हृदय मेँ कभी-कभी भासित हो उठता है । वहु आदश क्यारहै, 
इसे भाषा मे व्यक्त करे तो अनेक दिशाओं से अनेक प्रकारके नाम-निर्दशकिये जा 
सकते है । परन्तु वस्तुतः कोई भी नाम इस महान्‌ आदं को पूण॑रूप से व्यक्त करने 
मे समथं नहीं है । दुःख-निवृत्ति मथवा आनन्द की भभिव्यक्ति दाशंनिक समाज में 
बहुत ही परिचित वस्तु है । यही परम परूषाथं है, इसे बहूतेरे छोग निःसङ्कोच स्वीकार 
करते हँ । परन्तु मेरी समन्न से “पूण॑त्व-प्राप्ति" को ही मानव-जीवन का चरम लक्ष 
स्वीकार करना अधिक सुसङ्कत है । मनुष्य का जीवन पहलेसे ही नाना प्रकार के 
बन्धनो मे बंधा भौर आवरण से ढका है, अतएव उसकी स्वतन्नर स्फूर्ति कभी नहीं हो 
सकती । इन सारे बन्धनो गौर आवरणों से जब तक्र मुक्त नहीं हुभा जाता, तब तक 
मनुष्य वास्तविक स्वाधीनता प्राप्त नहीं कर सकता; ओर जब तकं इस स्वाधीनता का 
आविर्भाव नहीं होता, तब तक्र मनुष्य के लि पूणंत्व की प्राप्तितो द्रकी बातदहै, 
पूर्णत्व की यात्रा का श्रीगणेश भी नहीं होता । पूणंत्व मत्यन्त दुलभ अवस्था है, इसे 
भाजपयंन्त यथा्थ-ल्प मे किसी ने उपलब्ध किया ह या नही--यपह नहीं कहा जा 
सकता । परन्तु उस मागं में अल्पाधिक परिमाणमें कृ लोग अग्रसर हुए है, इसक्रा 

प्रमाण.इतिहस से प्राप्त होता है | 
बहुत.से लोगों कौ धारणादहै कि जीव जन्म केकर क्मपथ से चरते-चलते, 
किसी-न-किसी दिन इस जन्म मे या भविष्य ऊ द्सरे जन्मों मेँ पूणत्व-लाभ कर सक्ता 
हे । यह बात पूर्णतया सत्य नहीं है, परन्तु इसके भीतर आंशिक सत्य रहस्य के गभं मे 
निहित है । कमं, अकम भौर विकमं का सहज ही भेद नहीं किया जा सकता । प्रकृति 
कमं-पथ प्राप्त होना अत्यन्त कठिन है, इसमें सन्देह नही; परन्तु एक बार इस पथ के 
प्राप्त होन परक्मंसेहीज्ञानका विकास होता है, ज्ञान का पुथक्‌-रूप से आहरण 
नहीं करना पडता । वस्तुतः दीक्षा काल में गुरुदत्त ज्ञान की प्राप्ति के साथ-साथ कमं 
पथ सुरु जाता है भौर उसके बाद कमं के निर्दिष्ट परिणाम मे विकास होने पर गुरुदत्त 
भव्यक्त-ज्ञान या ज्ञानशक्ति ज्ञान-चक्षु के रूप में उन्मीलित होती है--इसका ही नम 
लक्ष्य का उन्मेष" है । साधारण जीव के लिये लक्ष्य-कूपी इस ज्ञान-चक्षु के उन्मेष के 
प्रभाव से निम्नस्तर के सारे कर्म, जिनके द्वारा चित्त विक्षिप्त ओर आच्छन्न होता है 
नष्टहो जाते हं । तब दौ अवस्थाओं की अभिव्यक्ति विकल्प-रूप से ही होती है । दुबल 
अधिकारी के लिये पूर्वोक्त ज्ञानोदय के साथ-साथ एक स्थिति-अवस्था का उदय होता 
होता है। इस अवस्था में साधक्र प्रकाशमय महाज्योति के बीच निष्क्रिय स्वसत्ता को 
रेकर अचल माव से अवस्थान्‌ करता है । परन्तु सबक अधिकारी के ल््यि इस ज्योति 
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मे करमशः अग्रसर होने का भागं मिल जाता है। इसका ही नाम है "योः 
भिनिषक्रमण' । 


साधारणतः निविकल्य विशुद्ध ज्ञान के उदय के बाद देह मँ अवस्थान करना ` 


सम्भव नहीं होता । अतएव महाप्रस्थान अथवा महायोग के मागं पर चलना नहीं 
बनता । विदेह्‌-कैवल्य-मवस्था को प्राप्त करने के बाद केवली आत्मा कै व्यि किंसीं 
प्रकार की अग्रगति अथवा अवस्थान्तर की प्राप्ति नहीं हो सकती । देहु-सम्बन्ध के 
बिना परकृत कमं का विकास सम्भव नहीं होता । | ५ 
जागतिक साधक जिन आध्यात्मिक स्तरो या अनुभूति-कषेत्रों की उपरुन्धि करता 

है, वे सब भनज्ञान-भूमि के अन्तगंत होते है, अतएव भल्पाधिक परिणाम मे जडता के 
हारा आच्छन्न रहते हँ | । 
इससे समक्षा जा सकता है कि योगी का यथार्थं कमंपथ ज्ञान-नेत्र के उन्मीलन 

के बाद प्राप्त होता दहै, इसके पूवं नहीं । इस विराट्‌ पथ पर चलने के ल्य देहु को 


सुरक्षित-रूप में अपने अधीन रखना भआवर्यक है, क्योकि यहो आद्य धमं-साधन है; 


भर्थात्‌ रोग, जरा, भकारमृत्यु आदि समस्त विघ्नो से देहु को मुक्त करके पूणंत्व के 
मार्गं में चलना है । यहु अधिकारा मनुष्यों कै ल्यि अप्राप्यया दृष्भ्राप्य है, अतएव 
यथाथं जीवन्मुक्ति संसार में इतनी दुलभ है । साधारणतः जिस अवस्था को जीवन्मुक्ति 
कहा जाता है, उसमे अज्ञान की आवरण-शक्ति न होनें पर भी विक्षेपशक्ति. रहती 
है-यह मानना पडता है। विक्षेपशक्ति के होने के कारण वेदान्तादि अनेकों 
प्रस्थानं मे एक एसा मत प्रचलित है कि प्रारब्ध कमं तत्त्वज्ञान के दारा नष्ट नहीं होते, 
एकमात्र भोग के द्वारा ही नष होते है । इस प्रकार की जीवन्मुक्ति-अवस्था नित्य नहीं 
होती, क्योकि प्रारञ्ध-भोगों का अन्त हो जानें पर देह्‌-पात भवद्यम्भावी है । देहान्त 
के बाद विदेहु-कैवल्य-अवस्था का उदय होता है । कहना न होगा कि वह्‌ जीवन्मुक्त 
अवस्था से बित्कूर ही भिन्न है, क्योकि इस भवस्था मे देह या इन्द्रिय आदि नहीं रहते | 
अतएव योगियों का सवरथम भओौर सवंशरे्ठ उद्यम देहु-स्थेयं के व्यापार मे लगता 

है, देह को जरारहित करके अमरत्व दान करना ही देह-स्थेयं का उद्देश्य है । दह 
को स्थिर कर छेने पर वहु पूनः चच्चल नहीं होता, तथा वह कभी विकारग्रस्त नहीं 
होता, अथवा मृत्यु-मुख में नहीं पड़ता । पृथिवी के सभी देशों मे इसी कारण प्राचीन 
काल मे सम्पदाय-विहेष अति गुप्त भाव से देह-सिद्धि की क्रिया का अनुष्ठान करते थे । 
ईइसाई-सम्ध्रदाय में सेंट जोन भौर चीन देश म भाचायं लाउत्से इस मागं मे दीक्षित 
होकर कु अंश मे चरम सत्य की भ्राति के पथ पर अग्रसर हए थे । भारतवषं मे 
हठयोगीगण तथा शैव, शाक्त, वैष्णव भादि उपासको में कुछ लोग देह्‌-सिद्धि के रहस्य 
को जानते ये । मध्य-युग के तिब्बत में विरिष्ट योगी-जन भी इसे जानते थे । वायु 
अथवा मन को स्तम्भित करके अथवा अष्टादश संस्कार से संसत पारद के द्वारा देहु 
सिद्धिकी जा सकती है। योगियों कौ कुछ मुद्राए भी इस क्रिया में उपयोगी होती है। 
यह कथा प्रसिद्ध है कि स्वामी शङ्कुराचायं के गुर गोविन्द भगवत्पाद ने रस-्रक्रिया 
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के: द्वारा सिद्धदेह प्राप्त किया था। चौरासी सिद्धोःका इतिहास भारतोय भौर 
तिन्बतीय साहित्य म सुपरिचित ही दहै | माधवोचयं ने सवंददांनसडग्रह के अन्तगत 
रसेन्धर द्ंन की आलोचना. के प्रसद्खं में प्राचीन . कारिका से उद्धुत कर बहुतर 
सिद्धदेह-सम्पन्न योमियों के. नामों का उल्लेख किया-ह । -वे योगी गाज भी -अक्षय-देह 
म विद्यमान रह कर जगत्‌ मेँ स्व॑त्र विचरण करते । . : -.7- 2 . 


` आचाययं-गण कहते ह कि सिद्ध-देह॒ की प्राप्ति ही यथाथं जीवन्सुक्ति है, क्योकि 
इस देह का पतन न होने के कारण जीवन्मुक्ति अवस्था चिरस्थायी होती है । जीव- 
न्मुक्किं अवस्था के बाद देहान्त होने पर कैवल्य का कोई स्थान नही; क्योकि जस देह 
को प्राप्त करने से कभी देहत्याग नहीं होता, वही यदि जीवन्मुक्ति होः तो कैवल्य या 
निर्वाण के लिये कोई स्थान ही नहीं रह जाता । सिद्धो के मत से काय-सिद्धि के अभाव 
के कारण निर्वाणः स्वीकृत होता है । काय-सिद्धि को प्राप्त कर लेने पर निर्वाण सदा के 
लिय अतिक्रान्त हो जाता है; ओर योगी सिद्धतनु-अवस्था से प्रणवतनु-अवस्था की 
ओर उठता है। सिद्धोकामतदहैकि सिद्ध-देह को प्राप्त किये बिना ब्रहया-ज्ञान अधिगत 
नहीं होता । ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति के लियि जो कठोर साधना, तपस्या भी र सहनशीरता 
भआवश्यक होतो है, बह मनुष्य के अपरिपक्व देहु मे सम्भव नहीं है । इसी कारण उनका 
उपदेश है कि पहर. देह-इन्द्रिय आदि को काल के कवर से उद्धार करके अमृत-रस 
के दवारा सञ्लीवित करे, पश्चात्‌ महाज्ञान की साधना का व्रत ङे। इतना किये बिना 
अ के पथ की यात्रातो सिद्ध होती ही नहीं, ब्कि वस्तुतः उसका आरम्भ ही नहीं 

ता। 

` वैष्णव रोग ॒अन्तरङ्क साधनाके पथमे अग्रसर होकर सिद-देह प्राप्त कर 
राजमागं का भजन करते-करते रस-साधना के चरम उत्कषं को प्राप्त होत ह । उनके 
मत से भावदेह ही सिद्ध-देह॒ है । भाव-देह की प्राप्ति के बाद सुदीरथं साधना करने पर 
मगवत्प्रम प्राप्त होता है भौर तब रस-स्वरूप मे स्थिति-लाभ होता है। उस समय 
भावदेह ही प्रेम के द्वारा परिणत होते-होते रसमय काया मेँ पयंवसित हो जाता है । 
रस-सिद्धि के पूवं नित्य-लीला का आविर्भाव हो ही नहीं सकता । ` 


इससे यह समन्ञा जा सकता है कि पूं ब्रह्मज्ञान के पथ मे अथवा रस-साधना 


` कै चरम उत्कषं की प्राति के मागं मेँ सिद्ध-देह एक अत्यन्त आवद्यक उपकरण दै । 


रवेतादवतर उपनिषद्‌ में 'योगाग्निमय शरीर" की जो बात कही गयी है, वह सिद्ध-देह 
काही एक प्रकार है। योगबीज', अमनस्क' आदि योग-सम्प्रदाय कै ग्रन्थों मेँ योग- 
देह का स्पष्ट भौर अस्पष्ट निदश देखने मेँ माता है | 


( २ ) | 
प्रन हो सकता है कि देह प्राकृतिक गुणों से उद्भूत पश्च-मूतो के दारा 
रचित है, वह सव॑दा परिणामलील ओर अनित्य है; आत्मा कूटस्थ, नित्य भौर 
अपरिणामी है-एेसी अव्रस्था मे देह का स्थैयं किस प्रकार सिद्ध हो सकता द ? भात्मा 
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स्थिर है .मौर देह अस्थिर है--यही सनातन सत्य है । यह्‌ जान कर ही नित्य क 
प्रति वैराग्य तथा नित्य-अनित्य का पारस्परिक विवेक प्राप्त करने के स्यि अध्यात्म 
पथ में अग्र्तर होना पड़ता है । इस प्रशन के उत्तर मे बहुत कुछ कहने को रह्‌ गया है। 
परन्तु विस्तारपुवेक उन सारी बातों की आलोचना कर गम्भीर देह-तततव की मीमांसा 
सामयिक पत्र के कठेवर मे सम्भव नहीं है; तथापि प्रसङ्खवश कुछ तत्त्वारोचना न 
करने से मुख्य सिद्धान्त स्पष्ट नहीं होगा, अतएव यहाँ दो-चार बातें कही जायेगी । 


| उपनिषदों में विभिन्न स्थानों मेँ वणित है कि पुरुष षोडशकल है, अर्थात्‌ देहा- 
वच्छिन्न आत्मा की सोलह कला या भवयव है । आगम-शास्तर त॑था तदनुयायी अनेकों 
ग्रन्थो मे आत्मा की षोडदा कला का उल्लेख मिता है । इन सोलह कलमो में से 
पन्द्रह कलाएं घरम॑शास्तर मे तथा ज्योत्तिषद्ास्तर मे तिथि-रूप मे कालचक्र कं अद्धंके 
रूप मे वणित है । षोडश-कलाविशिष्ट चन्द्र॒ कौ पनरह कलाएं भाविर्भाव-तिरोमाव- 
विशिष्ट तथा अनित्य हँ । ये मृत्युकला, का कौ कला अथवा नश्वर कला कं नामसे 
प्रसिद्ध है; परन्तु षोडशी कला कालचक्र कौ नाभिस्वरूपा ह । येहौ बिन्दु-रूप भमृत- 
कला ह- [र [ 

“पुरुषे षोडशककेऽस्मिन्‌ तामाहुरमृतां कलाम्‌ ।* ` 


अतएव देहु-रूपी पुर के भधिष्टाता पुरुष की पन्द्रह कलाएं उसकी देहं तथा 
सोलहवीं कला था अमृत-कला उसकी भात्मा है । जीव पितृयान-मागे.से चर कृर इन 
पन्द्रह कलाओं का ही परिचय प्राप्त करता है । देवयान-मागं से गये बिना सोलह्वीं 
कला का पता नहीं लगता । पन्द्रहुवीं कला भौर सोलहवीं कला कं ¦ बीच जो सम्बन्ध 
है, वह्‌ म॒त्यु-काल म छिन्न हो जाता है । वस्तुतः साधारण मनुष्य की षोडशी कला के 
जागने का भवसर ही नहीं भाता । संसार मेँ जब तक पञ्चदश कलात्मक शरीर मे 
षोडरी कला की पूणता के द्वारा विधिपूर्वंक भमृतक्षरण न होगा, जब तकं पञ्चदश 
कला अपने नश्वर स्वभाव को त्याग कर भमरत्व-सम्पन्न नहीं हो सकती, ` तब तक 
शरीर को मृत्यु के अधीन रहना ही पडेगा । षोड्षी कला मृत्यु के समय देहु से वियुक्त 
होकर सूमण्डल-मेद करके उसक उपर नित्य चन्द्रमण्डल मे रौट जाती है, परन्तु वह्‌ 


अमृत-किरण देहु के ऊपर नहीं गिरती । | | 

श्रुति कहती है- "अपाम सोमममृता अभूम" । यह्‌ वेद-वाक्य सोमपान कं फल 
स्वरूप अमृतत्व की प्राति का निदश्॑न करता हे । १ भमृतत्व देहुसिद्धि-जनित भमरत्व 
है, यह आत्मा का स्वभावसिद्ध अमरत्व नहीं है, क्योकि आत्मा के स्वाभाविक अमरत्व 
मे सोभपान की कोई आवश्यकता नहीं होती । "सोम" शब्द से सोमलता अथवा भौषधीर 
चन्द्र अथवा विद्ध मन-चाहे जो भी ग्रहण किया जाय, मूल मे कोई भेद नहीं होता, सोम- 
ही वतु है । जो रोग हठयोग का भाधरय केकर साधन-पथ प्र चरते है 


रस सवत्र एक ही वस्तु 
वे वेचरी मुद्रा को स्वाधीन करते के समय इत षोडशी कला-रूपी चन्द्रबिन्दु के अमुतस्राव 


करे साथ थोडा-बहूत परिचित होते द । तालु-मूल के साथ इसका घनिष्ठ सम्बन्ध है, साधा- 
रण अवस्था में. चित्त को एकाग्रता के अभाव मे यह सोमधारा नित्य विगलित होकर 
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कालरूप अग्निकूण्ड मे नाभि-स्थर मे नियमित रूप से गिरती रहती है । एक लक्ष उन्मी- 
कित हुए बिना, अर्थात्‌ ज्ञान-चक्षु के खुले बिना यह अमृनपान नहीं किया जा सक्ता । 
इसी कारण निरन्तर भमृत-क्षरण के प्रभाव से चन्द्रकलामय ररीरमे सवंदा रस का 
लोषणं होता है, काल-रूपी-अग्नि सवदा ही रसकाशोषण करके देहमेंजरा भादि 
विकारो की तथा मृत्यु की उद्धावना करती रहती ह । हठ्योगी-गण बन्ध आदि प्रकिया 
के साथ वायु-निरोध के हारा तथा राजयोगी साक्षात्‌ भाव से चित्तनिरोधके द्वारा 
पू्वं्वणत बिन्दु क्षरण को रोकने मे समथं होते है । मन्त्रयोगी मन्त्र के उदुबोधन के 
बाद जप्-क्रिया भथवा अजपा-क्रिया हारा इसी एक उदेश्य को पूणं करने कौ चेष्टा 
करते ह । तान्त्रिक उपासक रोग जब भूत-शुद्ध करके उपासना के लि विद्ध भूतमय 
अभिनव देह को सृष्टि करते हैँ तब उनको भी यही एक उदेश्य प्रेरणा प्रदान करता हे । 
चन्द्रमीज (ठं) के बिना देह्‌-रचना नहीं होती, यह एक अत्यन्त परिचित सत्य है । जौ 
रोग रस-साधना मे निष्णात, वे भी इसी एक लक्ष्य के द्वारा प्रेरणा पति है । रस 
अथवा पारद स्वरूपतः दिव-वीयं है । परन्तु यह ब्रहुत-से मलों के दारा माच्छन्न होनें 
के कारण अपना कायं सम्पादन करने मँ समथं नहीं होता । विभिन्न संस्कारो के द्वारा 
इन मलों को दूर करने पर विशुद्ध शिव-बिन्दु प्राप्त हो जाता है । इस बिन्दुं से उत्पन्न 
देह भी बैन्दव देह है। वह्‌ नित्य निर्मल भौर जरादि विकारो से वाजित 
होता है। वच्रयान भौर सहजयान के साधक रोग तथा वैष्णव सहजिया लोग 
भकारान्तर से इस एक तत्तव को भङ्खीकार करते हँ । वे जीव-बिन्दु को शुद्ध भौर 
भटर शिवनन्दु मे पारणत करने के पक्षपाती है । मलिन बिन्दु जब तक कटोर ब्रह्म 
चय-साघना के फरस्वरूप विशुद्ध भौर स्थिर नहीं हो जाता तब तक उसके साथ 
कृति का योग नीतिविर्द् है । इस बिन्दु के दवारा रागमागं की साधना नहीं चरती । 
चण्डादास को रागात्मिका कविता का रहस्य जो समक्षे है, वे इसे हदयज्ञम कर 
सकते टै । कहना न हागा कि बिन्दु ही वज्रयानियों का बोधि-चित्त है । इसको निमंस 
भीर स्थिर्‌ किये बिना बुद्धतवप्रप्ति के मागं मे भग्रसर नहीं हृभा जा सकता । बुद्ध 
बिन्दु प्रहृत के सद्धं से रीलायित होकर जिस ऊध्वं गति का विकास करता है वही 
भाद्र भथवा शृङ्गाररस को साधना है । यही निव्यरीला मं प्रवेश करने का हार 
हं । बिन्दु के सिद्ध हुए बिना स्वरन तथा काल-ग्रास मे पड्ना अवद्यम्भावी है । 


भसिद्ध के लिये पूणंत्व के पथ पर चलने कौ कोई सम्भावना नहीं रहती । सिद्ध-देह लाम 
करना गौर कामजय करना एक ही बात हे । 


साधारण जोव-देह चाहे कितना ही पवित्र क्यों न हो, वह अपवित्र भौर अशुचि 
ही हे । इसका एकमात्र कारण यहो है कि काम हो जीवदेहुसृषटि का मूल है । काम की 
अतीत अवस्था म गये बिना शुद्ध-देह-लाम करना दुष्कर है । बहुत लोग समक्षते हैँ कि 
कामको ध्वंस ध करना ही अध्यात्म-पथ का मुखुय उपदेश या उदेश्य है । परन्तु वस्तुतः 
एेसी बात नहीं है । काम का ना करक पूर्णत्व के मागं मे कौन चल सकता है ? काम 
को नाशन करके उसे विशुद्ध प्रेम मे परिणत करना होगा, तब यह प्रम हौ एक 
समयं रस मे परिणत होकर पूर्णत्व के द्वार का उद्घाटन करेगा । जो रोग महायान- 
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सम्प्रदाय के बौद्धो के साधन-रहस्य से अवगत है, वे इस प्रसङ्ख मे 'अश्वय-परावृत्ति" 
की बात याद कररेगे । पूणता की अभिब्यक्ति के चिये देह गौर देह्‌-स्थित प्रत्येक शकि की 
भावश्यकता है । इनमे जो मछिनता गौर जडता दीख पड़ती है, उनको दुर करने पर 
इन्हीं से परम-पथ का सङ्केत ओर साहाय्य प्राप्त हो सकता है । ईस कारण श्ररूप- 
गोस्वामीपाद ने कहा है किं भगवान्‌ को प्राप्त करना अत्यन्त कठिन ह । सकाम 
साधक के लिये भगवलप्राप्ति की माला सुदूर समञ्ञनी चाहिये, क्योकि वह॒ भोगार्थी होता 
है। जहां भोग की आकाङ्क्षा है, वहां भगवानु नहीं रहते । इसी प्रकार उन्होने यह्‌ 
भी कहा है कि निष्काम मुमुक्षु के लिये भी भगवत्प्रापि अति कठिन है, क्योकि जिषे 
कोई आकाङ्क्षा ही नहीं है, जिसने शुद्ध वासना का भी त्याग कर दिया है, .चि् 
भगवान्‌ के विरह की अनुभूति नहीं है, उसके लिए एकमात्र निर्वाण के सिवा अन्यत्र 
गति नहीं है । भगवत्प्राप्ति उसके चयि नहीं है । जो सक्राम होकर भौ निष्काम है, साथ 
ही निष्काम होकर भी सकाम है, अर्थात्‌ जो काम को प्रेम मे परिणत करने मँ स्यं 
ह, केवल उन्हीं के भाग्य में भगवद्‌-दर्न बदा है- 1 


"बिना प्रेम के ना मिले कबहु ्ररनेदकाल' | 
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